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الوقدمة 


لكل علم من العلوم قواعده وأصوله الخاصّة به» المسؤولة عن تحديد مبانيه 
ومنهجه المعرفي. وعلم العرفان النظري هو أحد هذه العلوم. ولكن ما يميّر 
علم العرفان النظري عن غيره من العلوم» أنه غير مباح أو متاح لجميع الناس» بل 
كان ولا يزال - عبر مر الأزمنة والعصور - محصورًا فى دائرة اختصاص علمية 
و ع ا ا الات اللا ا 
وقيرالمشاسلة. انا إلى لخد الأمنطلايدة الخاضة :رعق وس مراضيع» 
ومسائله الّتى لا يمكن لأيّ إنسان أن يحيط بها أو أن يفهمها من دون مقدّماتها 
ا راو کا ارا وای هال کت اع اجار اکر 
من الميحطانت الغلميّة والسلوكية؛ وط مجموغة من المقدمات القن ينها 
الو ا ااه و ف سال اال ورات وهذا ما 
ابجلفط وناك رياد رمريكا حل على ميخاهدا a‏ 
الباكين والملك ريع فون أضوله ومائه, حتى انهم هذا العلم بأنه فاق للقواعد 
والأصول التي ينبغي أن تتأسّس عليها مواضيع العلم وسال وع ودع 
ذوقيًا واستحسانيّاه يعتمد بشكل كبير على التجربة الشخصيّة لكل إنسان» 
وبالعود إلى حالته الإيمانيّة الخاصّة به وهي ليست تجربة قابلة للتعميم 
والتطبيق على عقول الآخرين» طالما أنّها فاقدة للقواعد والأصول الحاكمة 
على مبادئ ومسائل العلم. 

ولكن بالعودة إلى حكمة الإمام علي تل التي تقول إن «الإنسان عدو ما 


۱٤‏ فلسفة العرفان النظري 


يجهل»» يمكن أن نستنتج أن أكثر هذه الآراء التي تُسبت إلى العرفان بشقَيّه 
النظري والعملي هي ليست دقيقة» وان أكثرها يعود إلى قلّة الباع والمعرفة 
بحقيقة هذا العلم. فعلم العرفان كأيّ علم من العلوم الأساكية له أضوله 
ومبانيه الحاكمة على منهجه؛ وهو ليس علمًا ذوقيًا كما يظنّ البعض. ولكنّ 
المشكلة تكمن في أنْ هذه الأصول والمباني ظلّت طوال هذه السنين المتمادية 
مغلقة» وغير متاحة للجميع لأسباب عديدة» ليس هذا الطرح مجالا لدراستها. 
ولكن يمكن لكل دارس وباحث في طيّات هذا العلم بموضوعيّة وإنصاف» ومع 
مرور والوقت» واستفراغ الوسع في التحصيل العملي» وتفريغ الوقت والهمّة 
عن الشواغل» أن يتلمّس أصول هذه المدرسة ومنهجها المعرفي بشكل واضح» 
وإن بشكل مبعثر أحياتًا أو مجتزأًء ولكنه في نهاية المطاف يصل إليها ويقف عند 
حدودها. ٠‏ 

وتبقى المشكلة الأساسيّة أن هذه الأصول الحاكمة على مبادئ العلم 
ومنهجه المعرفي ليست مبوبة ومبينة في كتاب واحد إلا في بعض التجارب 
والكتب ا الأساسية؟ كتكرية ابن تركة» في كتابه اتمهید القواعد»» 
وتجربة «حمزة الفناري) ذ في مصباح الأنس»» ولكنّ أكثرها بقي مطويًا ومدفو 
في طيات الكتب» » لا يعرف بها إِلّا أهلها وهم الأقلّون. أمّا محاولة «محي الدين 
بن عربي» ذ فى «الفتوحات» فتبقى حالة فريدة حاولت أن تجمع قدر الإمكان 
هذه المباني والأصضرل» ولكنها بدورها بقيت خبيئة الكتاب ولم تستثمر بشكل 
علمي ومعاصر. لذا يجد قارئ كتاب الفتوحات صعوبة بالغة في فهم مسائله 
في هذا الزمن. وعليه» يمكن أن نقول إن الكتب العرفانيّة كل بحسبها ومن 
موقعها تبيّن جزءًا من الصورة التي نتحدّث عنها. وما على الباحث حتى تكتمل 
الصورة المعرفيّة لديه» سوى أن يلجأ إلى الكتب العرفانيّة محاولا أن ينسج من 
خيوطها صورةً متكاملةَ عن أصول هذا العلم ومبانيه بشكل تفصيليٌ وعميق. 


)۱( الشريف الرضيٌ: نهج البلاغة» تحقيق صبحي الصالح» منشورات دار الهجرة» قم» ٤ق‏ طا 
صا .٥*‏ 





١ المقدّمة‎ 


بالاعتماد على المنهج العقلي والتحقيقي؛ ليتمكن لاحقًا من بناء تصوّر واضح 
وصحيح حوله. ومن ثم الردٌ على الشبهات والافتراءات التي ألصقت به؛ إِمّا عن 
جهلء أو بسبب استغلال فئة من الانتهازيّين الّذين استغلّوا هذا العلم لمآرب 
شخصيّة وأهوائيّة» شؤّهت صورته ووضعته في خانة الجربذات والخيالات 
الفاسدة. وهذا البحث هو محاولة لبيان أصول ومباني هذه المدرسة ومنهجها 
المعرفي بأسلوب علميٌّ تحقيقيٌ» ووفق القواعد المنطقيّة والبراهين العقليّة 
والاستشهادات القرانية والروائية. 


هدف البحث وأهميته 


يسعى البحث إلى تقديم صورة متكاملة حول مبادئ ومسائل علم العرفان 
النظري ومنهجه المعرفي» من أجل تثبيت دعائم هذا العلم الفكريّة والنظريّة 
وإخراجه من دائرة الاتهام» بعد بيان الأساس والقواعد التي تحكم مبانيه. عندها 
يصبح علم العرفان علمًا كبقيّة العلوم الإسلاميّة التي يمكن الاطلاع عليها 
ودراستها بشكل منهجي. وفق الآليّات العلميّة الحاكمة على صناعة المناهج 
العلميّة. وبذلك يمكن أن نتقدّم خطوة مُهمّة إلى الأمام في ميدان المعرفة 
العرفانيّة النظريّة؛ لنتيح الفرصة أمام طلاب المعارف الإلهيّة لتعلم مسائل هذا 
العلم» طبعًا بعد حيازتهم على المقدّمات والشروط اللازمة» والتي لا يخلو منها 
أيّ علم من العلوم. 

فمن يسعى إلى التتخصّص في ميدان علم أصول الفقه مثلًا يحتاج إلى دراسة 
المنطق» ومن ثمٌ التدرّج في دراسة مسائل وموضوعات وقواعد علم الأصول 
على تع و دري لن ا ف من الوضول إلى مربلة النخقص 
والاجتهاد العلمي. والكلام بعينه ينطبق على علم العرفان النظري» فعندما 
نتحدّث عن إمكانية دراسة وفهم مسائل هذا العلم» لا نقصد بذلك بشكل 
عشوائي» ومن دون مراعاة للشروط والضوابط العلميّة وحتى التربويّة. إن 
طرح عنوان «فلسفة العرفان النظري؛ أصول العلم ومنهجه المعرفي» إِنّما 





5 فلسفة العرفان النظري 


يهدف بشكل أساسيّ إلى التعرّف على مباني وقواعد علم العرفان النظري 
من خلال استكشاف أصوله التي يبتني عليها؛ ليتمكن الباحث من فهم نظريّة 
العارف الكونية وفلسفته الوجودية» وبالتالي الوصول إلى الثمرة الحقيقية من 
وراء العلم؛ وهي التوحيد. وهنا تكمن بالتحديد أهميّة علم العرفان النظري 
وأهمية البحث عن أصوله ومرتکزاته؛ لاه باختصار باب مهم لفهم التوحيد 
بصورة عميقة وأصيلة» وعلى نحو منسجم مع نصوص القرآن الكريم» ودائمًا 
من وجهة نظر العارف. فإذا صحّت قواعد وأسس هذا العلم» صحّت بالتالي 


نظرياته التوحيدية للوجود والكون. 
إشكاليّة البحث وعنوانه 


من مجمل ما ذكرناه» يتضح لنا مدى الحاجة الماسّة إلى العمل على بيان 
أصول العرفان النظري على مستوى الجذور التاريخيّة من جهة, ومبادئ العلم 
ومسائله من جهة أخرى؛ ليصبح تناول منهجه المعرفي أمرًا متاحًا على نحو 
علمي وتحليلي سليم» فيغدو العقل البشري بعدها قادرًا على تقبل معطياته 
ونتائجه. فكما أن لعلم الفقه أصولا يستدلٌ بها على عمليّة الاستنباط» هناك 
سؤال أساسي يطرح في البين يتفرّع منه سؤال أساسي آخر وهو: هل العرفان 
النظري علمًا حقيقيًا؟ وإذا كان كذلك فما هو منهجه المتّبع من أجل الوصول 
إلى المعرفة؟ وبالتالى هنالك العديد من الأسئلة المتفرّعة عن إشكاليّة البحث 
ااا ر رة ا ا یو اا راغا ای ی 
للفلسفة؟ وما هي هذه الأصول التي إذا ما تعرّف إليها الإنسان وطبّقها يصبح 
فهم هذا العلم عنده سهلا ويسيرًا؟ وما هو الدليل على حجّيّة هذه الأصول؟ 
وما هي أهمّ النظريّات التي تنبثق عن أصول هذه المدرسة وقواعدها؟ وهل 
تتوافق هذه النظريّات وتنسجم مع أصول هذا العلم؟ هذه باختصار أهمٌ الأسئلة 
المرتبطة بإشكاليّة البحثء وفيما يلي سوف نوسّع النقاش أكثر من خلال أسئلة 
البحث. 





1١7 المقدّمة‎ 


أَمّا لماذا أطلقنا على البحث عنوان «فلسفة العرفان النظري» لا «علم العرفان 
النظري»» للاختلاف الواقع بين العلم وفلسفة العلم. فنحن إذا أردنا أن نجريّ 
نوعًا من المقارنة لنعرف ما هو المائز الأساسي بين «علم العرفان النظري» 
و«فلسفة العرفان النظري»» نستطيع أن نقول بشكل أوّلي؛ أن العرفان النظري 
هو تلك المعرفة الكشفيّة والشهوديّة للحقائق الوجوديّة التي يصل إليها العارف 
نتيجة سيره وسلوكه العملي إلى الله والّتى يسعى إلى بيانها والتعبير عنها بلغة 
أخرى خاصّة مختلفة عن لغة الكشف والشهود القلبي؛ هي لغة الدليل والبرهان 
العقلي. 

بينما فلسفة العرفان النظري هي تلك القراءة لمدرسة العرفان النظري من 
خارجها. قراءة هي على مستوى المنطلقات والأصول التاريخيّة للعلم من 
جهة» والمبادئ والمسائل العلميّة من جهة ثانية» والمعرفة وكيفيّة تشكلها في 
هذه المدرسة من جهة ثالثة. 

ففرق كبيربين أن نتحذث عن التريجمة العقليّة لمكاشفات العارف ومشاهدته 
القلبيّةء وهو ما يتكمّل به علم العرفان النظري» وبين الحديث عن تلك الإطلالة 
الفكريّة» والقراءة للقواعد والآصول والمنظومة المعرفيّة الخاصّة بهذا العلم» 
ولكن من خارج حدوده؛ وهو ما يتكفل به فلسفة العلم. 

وبالتالي» يمكن أن نقول إِنّنا أمام اختلاف مفهومي ومنهجي بين العرفان 
النظري وفلسفة العرفان النظري. فمفهوم كل منهما مغايرٌ للآخر. كما أن 
منهجية دراسة وتحقيق علم العرفان النظري» مختلفة عن منهجية دراسة فلسفة 
العرفان النظري» وإن كانت فلسفة العلم تستقي معارفها وأسسها من العلم 
نفسه» ولكنها تبقى على المستوى المنهجي محاولة لقراءة العلم من خارجه 
دون التقيّد بقواعده وأصوله. 

ففيلسوف العلم لا يمارس تجربة العلم ليتحقق بهاء فيتمكن من الحكم 
عليها لاحما. بل دوره أن يقرأ التجربة العلميّة والمعرفيّة للعلم من منظور 
فوقاني» محاولا رؤية المشهد العلمي برمته من الأعلى؛ ليتّخذ حكمه كقاض 





۱۸ فلسفة العرفان النظري 


يرى كل جوانب القضيّة بعد دراستها دراسة كافية ووافية» بموضوعيّة وإنصاف. 
ومن دون الخضوع للمؤثرات والعوامل الداخليّة للعلم. 

والأمر بعينه ينطبق على علم العرفان النظري» فإن الداخل إلى ميدان العلم 
بمنهجية التحرّي والبحث الفلسفي» ليس بحاجة إلى ممارسة التجربة العرفانية 
ليفهم قواعدها وأركانها فيحكم عليها. بل الفيلسوف العرفاني عليه أن يخرج 
خارج إطار هذه المدرسة العرفانيّةه ليشرف عليها إشرافا كليّاهِ فهي قراءة 
شموليّة للمدرسة من خارج إطار المدرسة. 


أسئلة البحث 
مع شكال لأساف الط و فادها مرها وال اال د 
بموضوع البحث» وهذه الأسئلة تدور بمجملها حول فهم المنظومة الفكريّة 
والفلسفيّة لعلم العرفان النظريء لمعرفة ما إن كان هذا العلم علمًا حقيقياء له 
منهج واضح» وهو علم يستند إلى قواعد وأصول منطقيّة وعقليّة واضحة أيضَاء 
أو إِنهه كما ادّعى البعض. علمٌ ذوقيٌ وخاضعٌ للتجربة الشخصيّة فقط. ومن هنا 
ال اا 
ا ماهو العرفان» وماهو الفرق بينه وبين التصوف؟ 
ها ماهو الفرق بينه وبين العرفان العملى؟ وما علاقة التأثر والتأثير المتبادلة 
بينهما فى حال وجدت؟ 
ماهي منابع وأسس العرفان النظري في الإسلام؟ 
mM‏ كيف ينظر العارف إلى الوجود والكون والإنسان؟ وماهى رؤيته الخاصة 
فى هذا المجال للاجابة عن الأسئلة الأساسيّة المتعلّقة بها؟ 
هه ماهو المنهج المعرفي لعلم العرفان النظري» وما هي الأصول الأساسية 
الحاكمة عليه؟ 





المقدّمة ۱۹ 


# هل يمكن أن نقول أن لعلم العرفان النظري منظومة معرفيّة؟ وما هي 
أصول هذه المنظومة؟ 

ما هي طبيعة هذه الأصول المعرفيّة» هل هي عقليّة استدلاليّة أم قلبيّة 
شهودية؟ 

#ه هل تنسجم أصول هذا العلم إن وجدت مع مسائله وموضوعاته؟ 

#ه ماهو منهج العارف للكشف عن الحقيقة والوصول إليها؟ 

ماهي علاقة علم العرفان النظري بالعقل والعلم والتفكر؟ 

هه ماهي العلاقة بين علم العرفان النظري والشريعة؟ 


المنهج المتبع في البحث 

المنهجيّة بأحد معانيها هي النظام الفكري الذي تدار بموجبه عمليّات 
البحث المختلفة. وطبيعة الموضوع المبحوث في هذه الأطروحة حتم علينا 
استخدام العديد من المنهاج» ولكن المنهج الأساس الذي اعتمدنا عليه هو 
منهج التحليل والتركيبء بالإضافة إلى المنهج الوصفي والمنهج التاريخي 
وحتى المنهج المقارن. لذا يمكن أن نقول أنْنا اعتمدنا على عدّة مناهج هي: 

١‏ - المنهج التحليلي- التركيبي: الذي يقوم على تحليل نصوص العرفاء 
وتجزئتها إلى عناصره ثم إعادة تركيب وبناء هذه الأجزاء مرّة أخرى بأسلوب 
جدید» بالإضافة إلى التوضيحات والشروح الوافية» بهدف إدراك الصورة 
الواقعية التي قصدها العرفاء حول علم العرفان النظري. 

؟ - المنهج الوصفي: وذلك من خلال دراسة ظاهرة العرفان النظري كما هي 
في الواقع» ووصفها صفاً دقيقأء وجمع المعلومات عنهاء والتعبير عنهاء تمهيداً 
لفهم أصول هذه المدرسة العلميّة وتشخيصها وتحليلهاء وتحديد العلاقات 
بين عناصرهاء أو بينها وبين عناصر وظواهر أخرى. وصولا إلى إمكانيّة الحكم 
عليها. 





3 فلسفة العرفان النظري 


٣‏ - المنهج التاريخي: وهو الأسلوب الذي يستخدمه الباحث في دراسة 
التاريخ والمسائل التاريخيّة. وقد اعتمدنا في المباحث التي تتناول تاريخ علم 
العرفان النظري على هذا المنهج رغم التحدّيات والصعوبات التي يواجهها 
الباحث في ضوء المنهج التاريخي» والتي لا نجدها عند الباحثين في ميادين 
العلوم والمناهج الآخرى. فاعتمدنا على بعض أدوات المنهجية التاريخيّة؛ 
كالاستقصاء» وجمع الوثائق والمصادر» ومن ثم نقد وتقويم هذه المصادر. 

5 - المنهج المقارن: وهو عبارة عن أسلوب المقابلة والمقايسة بين الأحداث 
والظواهر المختلفة» وموازنة بعضها مع البعض الآخرء بهدف الكشف عمًا بينها 
من علاقات ووجوه شبه أختلاف وتباين. وقد اعتمدنا على هذا المنهج به في 
بعض فصول هذه الأطروحة عند المقارنة بين المتصوّفة والعرفاء» وبينهم وبين 
الفلاسفة. 


نقد المصادر والمراجع 

هناك دراسات وجهود علميّة كبيرة بذلت حول الفكر العرفاني بشقيّه 
النظرق والعملى» وقد صدرت العديذ من المولنات والعتاوين التي تتاولت 
ارا وای د المدوسة شكل مباشر ا روا eel‏ 
فضلاً عن مجموعة من الدراسات والمقالات التي كتبت حول علم العرفان 
النظري والعملى. هذا كلّه فيما يتعلّق بالكتابات الحديثة والمعاصرة. أما 
الكتابات القديمة والتي هي بمثابة المراجع والمصادر الأساسيّة للعرفان» فهي 
عديدة ومتنوّعة أيضاء وشروحات هذه المصادر أيضاً ليست بالقليلة. ككتاب 
«فصوص الحكم» لمحي الدين ابن عربي وشروحاته الكثيرة مثلاً. وكتاب 
«منازل السائرين» للخواجة عبداللّه الأنصاريء والشروح التي كتبت له» من قبل 
التلمساني» وعبد الرزاق القاساني. وكتاب «مفتاح الغيب» للقونوي وشرحه 
لابن حمزة الفناري. وكتاب «قواعد التوحيد» لأبو حامد الأصفهاني» وشرحه 
لصائن الدين ابن تركه الأصفهاني. وغيرها من الكتب العرفانيّة الأساسيّة. 





۲١ المقدّمة‎ 


ويمكن أن نقول على نحو مختصرء بحكم السنوات الممتدة في دراسة هذا 
العلم» والتحقيق في مسائله» وبعد مراجعة لمجمل هذه الدراسات والكتب. أنه 
على رغم من كل هذا النتاج العلمي لعلم العرفان وخصوصاً النظري منهء إلا أننا 
يمكن نطرح بعض الملاحظات: 

4ب بالسية إلى الكدن الآساسية القدينة» فإن لضنها العخصصية العفيقة: 
واصطلاحاتها العلميّة» تحول دون اطلاع أكثر القرّاء على مضامينها الثريّة 
والغنيّة بالمعارف والحقائق العلميّة. من هنا كان لا بد فى هذا الزمن من 
إيجاد حلقة وصل معاصرة» تعين الباحثين حول المسائل العرفانيّة والصوفية, 
من أجل التعرّف أكثر على هذه المعارف من مصادرها الأصيلة» بلغة علميّة 
معاصرة ومبسّطة قدر الوسع والإمكان» من أجل ضمان أكبر قدر ممكن من 
الفهم والإدراك الصحيحين لهذا لعلم. 

١‏ - بالنسبة للكتب المعاصرة العربيّة أو الفارسيّة وغيرهاء فهي وإن كانت 
على مستوى العنوان والشكل والمضمون قد بيّنت مباني وأصول العرفان 
ىراراف ع ر ا ر هدو الو د ا ااا وو ناور 
العرفان النظري من جهةء والباحثين في هذا الزمن من جهة أخرى» ولكن 
نلاحظ بعض الأمور فيها: 

أوَلاً: التشابه المنهجي بين هذه الكتب على مستوى الهيكليّة والعرض 
للأفكار. حيث نلاحظ أتها في الأعم الأغلب تركز على بيان مبادئ العلم 
ومشائله) وتتناول هذه المسافل بالبحك والتتحليل. 


ثانياً: عدم التمييز بين علم العرفان النظري وفلسفة العرفان النظري. فأكثر 
الكتب المدونة إِنّما تحدّثت عن علم العرفان النظري لا فلسفة العلم. وفرق بين 
أن نتحدّث عن الترجمة العقليّة لمكاشفات العارف ومشاهدته» وهو حديث عن 
العلم من داخله» وهو ما يتكفل به علم العرفان النظري. وبين الإطلالة الفكريّة: 
والقراءة للقواعد والأصول والمنظومة المعرفيّة الخاصّة بهذا العلم» ومن ثم 
تحليلها والحكم عليها ولكن من خارج حدوده؛ وهو ما يتكفل به فلسفة العلم. 





۲۲ فلسفة العرفان النظري 


وإذا تحدّئت بعض الكتابات عن فلسفة العرفان فَإِنّها لم تخصّص بقسم محدّد 
معاء ولكن نسّجل مع ذلك محدوديّة وقلّة هذا النوع من الكتابات» بالقياس إلى 
المدوّنات العلمية فى المجالات الفكريّة والمعرفيّة الأخرى. 
أو تناولها لموضوع عرفاني خاصٌ ومحدّد. دون التعرّض لبقيّة المواضيع 
الخاصّة؛ كموضوع العرفان عند الشيعة مثلاًء الذي تمّ التطرّق في مباحثه إلى 
بعض الموضوعات العرفانية النظرية» ولكن دون التوسّع والإشباع الكافيين 
عند تنقيح العلم» بل وحصر أفكاره في موضوع واحد. أو كموضوع نظريّة 
المعرفة في العرفان» حيث تناول نظريّة المعرفة الخاصّة بعلم العرفان بشكل 
عام» دون أي ريط .كلذ بالود التاريخي للمعرفة» وقيمتهاء وجذورها في 
المدرسة العرفانيّة» ولا حتى بأصالتها على المستوى الإسلامي. ودون ربط 
هذه النظريّة المعرفيّة بمبادئ العلم ومسائله. أو بالشرع والعقل على نحو 
يتعلق بموضوع العرفان النظري. وهكذا في بقيّة العناوين التي تحدّثت عن 
علم العرفان النظري. 

رابعاً: في الكتابات التي كان موضوعها علم العرفان النظري نلاحظ أنّها 
ورغم تناولها للموضوع بشكل مسهب ومفصّلء إلا أن القسم الأكبر من مباحثها 
قد تناولت مسائل العرفان العرفان» وبالتحديد مسألة نظريّة وحدة الوجود. 
والتعيّن والظهورء والإنسان الكامل. وعليه لم نجد في هذا الكتاب وغيره عنوانًا 
رؤية جامعة حول العلم انطلاقا من أسسه الأوّليّة على مستوى النشأة التاريخيّة 
والإسلاميّة. رؤية ثرينا بشكل واضح وجليٌ منطلقات العلم ومنابعه وجذوره. 
لما لهذه المعرفة من تأثير كبير في تثبيت أصالته العلميّة والإسلاميّة معًا. رؤية 





المقدّمة ۳ 


تمهّد لنا الطريق للدخول بثقة أكبر من أجل البحث عن مبادئ العلم ومسائله» 
حتى إذا ثبت لدينا وجود هذه المبادئ والأصول بشكل واضح. غدا الطريق 
من جديد معبّدًا أمامنا للدخول في مجاله المعرفي» لنبحث عن أصول المنهج 
المعرفي الذي تنتهجه هذه المدرسة للوصول إلى العلم والمعرفة بالواقع 

وبالتالى الإجابة فى كتاب واحد على الأسئلة والإشكالات التى طرحنا قسماً 
منها في هذا البحث. لتشكل دورة معرفيّة متكاملة حول علم العرفان النظري» 
وإطلالة على العلم من خارج حدوده» يمكن للباحث في هذا الزمن البعيد عن 
عصر النصّ العرفاني القديم أن يقف عند حدودها والحكم عليها حكماً قائماً 
على الدليل والبرهان. 

وهذا هو الجديد الذي حاولنا أن نقدّمه فى هذه الأطروحة. فالجديد في 
الموضوع ليس في مضمونه المعرفي فقطء لأنّه قد تمٌّ الحديث عنه في العديد 
من الكتب العرفانيّة» بل في سعته وشموليته وطريقة تنظيمه ليغدو أكثر ملائمة 
للتحديات الفكريّة المعاصرة» وليقدّم رؤية معاصرة يمكنها أن تدفع كل 
الشبهات والإشكالات التي ألصقت بهذا العلم» إلى الحذ الذي اعتبره البعض؛ 
أنه ليس علماً حقيقياً وواقعبّاء وأنّه مليئ بالخرافات والبدع. 

وفي الختام نسجّل أيضاً هذه الملاحظة وهي؛ قلّة الدراسات والإسهامات 
العلميّة في مجال العرفان النظري بشكل عام» إذا ما قيست بغيرها من الحقول 
والمجالات العلميّة. فممًا يؤسف ل؛ آنه مع آن مصادر هذا العلم ومراجعه 
اشا س هااا ال تقريباء إلا أن مكتبتنا العربيّة بقيت فقيرة على 
مستوى البحث والتحقيق في هذا العلم الإسلامي المهم. فالملفت أن أكثر 
الكتب المدوّنة في هذا العلم هي باللّغة العربيّة» وقد كتبها وألّفها أعلام هذا 
المدرسة قبل قرون مضت» وما زالت حاضرة في مكتباتناء ولكن دون أيّ سعي 
للاستفادة من هذا التراث العلمي» > والعمل على تطويره بحثا اوتا ولا 
يخفى على كل باحث ومحقق في هذا المجال المعرفي أن العمل على استخراج 
أصول علم العرفان النظري ومسائله الأساسيّة ليس بالعمل السهل» ولن يكون 





ع فلسفة العرفان النظري 


حصيلة جهد فردي» بل ينبغي أن يكون نتاج عمل جماعي متراكم عبر الأيام 
والسنين القادمة» بسبب عمق مباحث هذا العلم» لنصل في نهاية المطاف إلى 
مستوى تصبح فيه مباني هذه الرؤية التوحيدية والنظرية والسلوكية حاكمة في 
المجتمع بعد حاكميّتها في العقول والنفوس. 








الباب الأول 


أصول ومبادئٌ 
علم العرفان النظري 


التمهيد 


إن الببحث عن علم العرفان النظري على مستوى مبادئه ومنهجه المعرفيّ» 
يحتّم علينا بداية الوقوف عند معنى العرفان بصفته مصطلحًا وبصفته علمًا؛ 
لنتعرّف إلى علم العرفان بشكل عامٌ» ثمّ ندخل لاحقًا للبحث حول أقسامه 
وأنواعه» ونصل في نهاية المطاف إلى عنوان البحث الأساس وهو العرفان 
النظري. 

ولأنْ علم العرفان علمٌ إشكاليٌ» بمعتى أنه علج صالّت وجالّت حوله 
وفيه الكثير من الإشكالاتء وتلقفته تلقفا من كل حدب وصوب. فدارت 
حوله الكثير من الأسئلة الاستفهاميّة والاستنكاريّة» وطافت حوله العديد من 
الشبهات المنطقيّة وغير المنطقيّة. لذا كان لزامًا علينا - في البداية - أن نتوقف 
عند أبرز مشكلتيّن تعترضان طريق الباحث في علم العرفان: المشكلة الأولى 
هي علاقة علم العرفان بالتصوّفء نظرًا للتقارب الكبير بينهماء إلى الحدّ الذي 
ظنّ البعض أنّهما علمٌ واحدٌ باسميّن مختلفين» والحقيقة أتّهما علمان مستقلان 
عن بعضهماء وأحدهما عن الآخر. نعم» يوجد تداخل وقواسم مشتركة بينهماء 
وهذا ما لا ينكره عاقل» ولكن ليس إلى الحدّ الذي تُلغى فيه الحدود الموجودة 
بين العرفان والتصوّف بالكامل» وهذا ما سوف نبحثه في هذا الفصل. 

والمشكلة الثانية هي علاقة علم العرفان بالدين. فقبل الدخول في صلب 
البحث والتحقيق في القسم الثاني من علم العرفان» والذي يهتمٌ بالبعدين 
النظري والعقلي» المعنون عند القوم ب«العرفان النظري»» يتوجُب علينا بداية أن 
نسأل عن طبيعة العلاقة التي تربط أصل هذا العلم بكلا فرعيّه النظري والعملي؛ 
بالدين الإسلامي؛ لنكون بذلك قد وضعنا الأسس والأصول الدينيّة التي تربط 


۸ فلسفة العرفان النظري 


بين العرفان والإسلام في حال وجدت» خصوصًا ون هناك من شكّك بوجود 
هذه الأصالة الإسلاميّة للعلم» معتبرًا أن العرفان علمٌ دخيل على الإسلام من 
خلال الأديان والمذاهب الفكريّة الأخرى. 

كما أن للمعرفة الدقيقة بمنابع أيّ عالم من العلوم ونشأته التاريخيّة مدخليّة 
ضروريّة وأساسيّة لمعرفة هُويّة هذا العلم» وكيفيّة تشكّله. ولفهم نصوصه التي 
وصلتنا بعد عشرات أو ريّما مئات السنين. فحاضر أيّ علم من العلوم لا يمكن 
أن يقرأ وأن يفهم جيّدَاء وبشكل موضوعيٌ» وبعيدًا عن المغالطات والافتراءات» 
أو التحريفات التي يمكن أن تطال مسيرته على مدار السنين» إلا بالرجوع إلى 
سيرة وتاريخ هذا العلم» منذ اللحظات الأولى لنشأته وتطوره» وما تعاقب عليه 
من رجال وأحداث» وصولا إلى الشكل النهائيٌ الذي انتهى إلينا. 

وعلم العرفان هو أحد هذه العلوم التي لا يمكن تكوين تصوّر صحيح ودقيق 
حوله إِلَّا بالرّجوع إلى تاريخه والإحاطة بمبادئه وجذوره. ولقد بُذِّت على 
مر الأزمنة والعصور مساع وجهود حثيثة وكبيرة من أجل بناء تصوّر صحيح 
وواضح حول المسيرة التاريخيّة لهذا العلم من جوانبها المختلفة من أجل 
الكشف عن الزوايا الخفيّة والبالغة التعقيد لتاريخ هذا العلم وأمسسه. 

وبما أن هذا البحث ليس تحقيقا تاريخْيًاء بل سعيٌ نظريٌ من أجل بيان مبادئ 
الترفاك النظري ومسائله» ومتظومتة المغركة لذا سوق فصر فى فشا هذا 
على ما يهمّناء وما يمكن أن يخدم المسار المنهجيٌّ والأهداف المرسومة. 

ونحن» في الفصول الأولى للباب الأوّل من هذا البحثء وإن كنا سنشير 
بشكل إجماليّ إلى علاقة العرفان بالتصوّفء من أجل التفرقة والتمييز بين 
العلمينء» إلا ننا فى الفصول اللاحقة سوف نتحدّث بشكل أكثر تفصيلا وعمقاء 
من أجل بيان السلا رالا التي تربط التصوّف بالعرفان النظريٌ بالتحديد. 
والّذي هو موضوع بحثنا الأساس. 

فعند البحث عن نشأة العرفان النظري لا مناص من البحث أيضًا عن 





التمهيد ۲۹ 


التصوّف؛ لأنّه من الصعوبة بمكان الفصل بين العرفان والتصوّف وفك الارتباط 
القائم بينهما. فكل باحث في علم التصوّف سوف يرى نفسه في نهاية المطاف 
أمام انجاه معرفيٌ وروحيّ آخر يسمّى العرفان» وكل باحث في العرفان بقسميه 
العملي والنظري سوف يجد نفسه باحثًا لا محالة عن منطلقات وأسس علم 
التصوّف أيضًا. والسبب في ذلك هو وجود التداخل الكبير البيّن والظاهر بين 
كلا المساريّن والعلميّن» مما يجعل عمليّة الفصل التامٌ بينهما شبه مستحيلة. 

ونحن في بحثنا حول تاريخ العرفان النظريء, وأهمٌ أعلام هذه المدرسة. 
ومن أجل المزيد من الدقة والموضوعيّة العلميّة» علينا الرجوع قليلا إلى جذور 
العرفان النظري ومنابعه؛ بحيث يشكل التصوّف أحد أهم روافدها ومنطلقاتهاء 
لاله كما سرف ن لنا أن النصر ف لبس على تعن واحدو بل هر بالحد الأذتى 
على نحويّن» والبعض يقسّمه إلى ثلاثة أنواع؛ أحد هذه الأنواع الثلاثة يشكل 
النواة الأولى إن صح التعبير لما سوف يسمّى لاحقا وبعد قرونء وبالتحديد 
في القرن السابع الهجري» ب«العرفان النظري». وبعد اكتمال الرؤية حول منابع 
العلم ونشآته التاريخيّة» يصبح تناول موضوع العلم ومبادثه ومسائله أمرًا متاحًا 
ومشروعاء والتى ستثبت لنا مجتمعة كون العرفان النظري علمًا حقيقياء له 
قواعده وأصر لد ومياففه ا 





الفصل الأول 


ماهيّة العرفان والتصوف 


١‏ - العرفان لغة واصطلاحًا 
أ - العرفان لغةً: 


الخوفاق في اللغة يُطلق على العلم» كما أشار أرباب اللغةء فقالوا: 
«العرفان» مشكق من مادة «عرف»» فهو و«المعرفة» بمعنى واحد» ومعناه 
العلم. ويقول «الفيروزآبادي» في «القاموس المحيط): «عرفه» يعرفه 
معرفةء وغرقاتاء وعرفة وعرفاثاء» بكسرتن مشددة الفا غلك قهز 
عارف...». وقال «ابن منظور) في معنى كلمة «عرف» أنّها «العرفان: 
العلم)”". 

وفي كون المعرفة والعلم متمايزين أو لا كلامًا بين أهل اللّغة. فمنهم من 
ذهب إلى أن المعرفة في رتبة العلم وهي مساوية له» كما في تعريف «ابن 
منظور» و«الفيروز آبادي»» وكما يظهر في بعض تعليلات «أبو هلال العسكري» 
في الفروق اللغوية؛ حيث يقول إِنه «قد يستفاد من كلام الشيخ الرئيس في بعض 
مصتفاته أتّهما - أي العلم والمعرفة - مترادفان. وإليه ذهبت جماعة من أهل 


)١(‏ الفيروزآبادي» مجد الدين: القاموس المحيط» تحقيق: نس الشامي وزكريا أحمد» درا الحديث» 
القاهرة» ۸/8۹ م لاط. ص٦۰۷‏ )3 


)۲( ابن منظور. محمد: لسان العرب» دار الفكر للطباعة والنشرء بيروت» ٤‏ |فءط” ج41 ص٣۲۳‏ . 


ت فلسفة العرفان النظري 
الل و ارتا الا ول ويد الف قول س الماد ق الس ا 
الوذ الحصيكيم يعر اتا ذإ أطلن المعرقة عاو N A‏ 
بها العلم هنا تجو ورا 


ومنهم من ذهب إلى أن المعرفة أخصٌ من ا كما قال «الر اعت 
«المَعرفةٌ والعزفان: إدراكُ الشيء E‏ 
ويُضاده الإنكار. ا فلان یعرف الله ورسوله» ولا يُقال: يعلم الله متَعديًا 
إلى مفعولٍ واحد لمّا كانت مَعرفة البشر للّه تعالى هي تدر آثاره دون إدراك 
ذاته. ويُقال: اللّه يعلم كذاء ولا يقال: يَعرِفٌ كذا؛ لما كانت المُعرفة تُستعمّل 
في العلم القاصر المُتَوَصَّل إليه بتفكّر» وأصله من عَرَفتُهُ أي: أصبت عَرْفه: أي 
رائكته» أو من أَصَبِتٌ عَرْقَه أي حََدّهُ فهو عارفٌ)”". 

ومنهم من ذهب إلى أنْ المعرفة أعظمٌ شأنًا ورتبة من العلم؛ «لأن الشيء ما 
لم يُعرف لم تُطلب ماهيّته. فعلى هذاء كل عارفٍ عالمٌ من دون عكس. ولذلك 
كان الرجل لا يُسمّى عارقا إلا إذا توغل في بحار العلوم ومبادئهاء وترقى من 
مطالعها إلى مقاطعهاء ومن مبادئها إلى غاياتها بحسب الطاقة البشريّة»”". 

وفي المحصّلة النهائيّة» سواء أكانت المعرفة في رتبة العلم أو تدوّنه أو أعلى 
منه» فإِنَ العرفان في اللّغة مشتق من المعرفة» والمعرفة هي الإدراك والعلم 
بالشيء» كما يقول «الجرجاني»: «المعرفة إدراك الشيء على ما هو عليه»“» 
وإن كان نوعًا خاضًا من العلم والإدراك» وهو الإدراك الحاصل بالوحي 
والإلهام» كما سوف يتبيّن في المعنى الاصطلاحي للكلمة. 
0 العسكريه أبو ملال: القروق اللقرية موس الشر الإسلامي» 1ق ط انا من 8+1, 


(۲( الزبيدي» مرتضى : تاج العروس» تحقيق : علي شيري» دار الفكر» بيروت» 1115م لاط 
ج17 ص٤۳۷.‏ 


)۳( العسكريء أبو هلال: الفروق اللغويّة» مرجع سابق» ص ٠‏ 8 


(5) الجرجانيٌ» عليٌ بن محمّد: معجم التعريفات» تحقيق: محمد صدّيق المنشاويء دار الفضيلة» القاهرة 
لاتاء لاط ص ١79‏ : 





الفصل الأوّل: ماهيّة العرفان والتصوّف ۳۳ 
ب العرفان اصطلاحًا: 


إا الوا 0 مه نالم ةا ی ال اا اسا ریب 
ما ورد في نصوص وكلمات أعلام هذه المدرسة» فيُطلق على لونٍ خاصٌ من 
المعرفة باللّه تعالى وأسمائه وصفاته» وبالوجود» وهي المعرفة الحاصلة عن 
طريق المشاعنة العليية لا برام الكل ول بؤاسطة الفرية العسية: في 
معرفةٌ مباشرةٌ تتجاوز الحسّ» وهي أبعد من العقل» وتحصل من خلال رفع 
الموانع وكشف الحجب عن القلب» من خلال السير والسلوك والجذبة القلبيّة. 

بمعنى آخرء العرفان اصطلاحًا؛ حركة فكريّةٌ وسلوكيّةٌ معنويّةٌ قائمة على 
المعرفة. فهي رؤيةٌ فكريّةء وعلميّةٌ» ودينيّة عميقة» تسعى إلى معرفة مباشرة 
وتفصيليّةٍ باللّه تبارك وتعالى» وبحقائق وأسرار عالم الوجود الكوني والإنساني 
معا وفق منهج وبناءٍ معرفيٌ» أساسه الإشراق الباطني والكشف والشهود 
القلبي. 

يسعى العارف من خلال الكشف والشهود القلبى للوصول إلى المعرفة 
بالحقٌ تعالى وبأسمائه وصفاته. وتجليّاته ومظاهره. وان الوجود الكوني 
والإتساي :وعلى هذا السدرويقكت العارق على باطن التحفافق وعبب العزالي: 
محاولا مغرقة واككناء الوحدة الآصيلة الكادنة وواه ظواعر الرجره السك 
وصحة إلى لله المحرنة وبنيجة حو طهارة N gg BR‏ 
والموانع الأنفسيّة والأهوائيّة والدنيويّة» حتّى يصبح هذا الباطن أهلا للإشراقات 
الات ا 

فالمعرفة عند العارف «صفةٌ من عرف الحقٌّ بأسمائه وصفاته؛ ثمّ صدق اللّه 
في معاملاته» ثم تنقى من أخلاقه الرديئة وآفاقه. ثمّ طال بالباب وقوفه» ودام 
بالقلب اعتكافه. فحظي من اللّه بجميل إقباله» وصدّق اللّه في جميع أحواله. 
وقطع عنه هواجس نفسه» ولم يصغ بقلبه إلى خاطر يدعوه إلى غيره» فإذا صار 


- 
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غن التخلق أخنياء .ومن آفاث نفسه بريئاء ؤمة المساكنات وال د الاسظات نقياء 
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وداوم في الس مع الله مناجاته» وحقق في كل لحظةٍ إليه رجوعه؛ وصار محدّنًا 





۳٤‏ فلسفة العرفان النظري 


من قبل الحق» بتعريف أسراره» وممّا يحويه من تصاريف أقداره» تسمّى عند 
ذلك عارفاء و حالته معرفة). 


ج - نبذة من أقوال العرفاء حول معنى العرفان: 

فيما يلي» نذكر نبذة من أقوال العرفاء حول معنى العارف والعرفان. 

يعرف عبد الرزاق الكاشاني «العارف» في اصطلاحاته فيقول: «العارف من 
أشهذه اللهؤاثهوضفاك واسماةه وأشعالة قالمع فة يخال تحدث من شهوده»". 

ويعرّفه ابن عربي” أيضًا فيقول: 


من أشهده الربٌ - لا اسم غيره - نفسه فظهرت عليه الأحوالء والمعرفة 
حاله)2 . 


(۱) وق لجملإاتتاااددءطو7ع 8 .0000 
اسن لوي a‏ 
ما استعجم من الألفاظ. واعتبر الكتاب مرجعًا في المصطلح الصوفي. .. توفي نحو سنة ١‏ "لاه بشيراز» 
ودفن بها في خانقاه الصوفية». الحفني» عبد المنعم: الموسوعة الصوفيّة, أعلام التصوّف والمنكرين 
عليه والطرق الصوفيّة دار الرشاد؛ القاهرة» /۰۱٤۱۲‏ ۱۹۹۲م» ط۱» ص٠۲".‏ 
9( الكاشاني» عبد الرزاق: معجم اصطلاحات الصوفية» تحقيق: عبد العال شاهين» دار المنار» القاهرة» 
۳ق / م ط۱ ص٤۱۲‏ . 


)€( ابن عربي: : أبو بكر محمد بن علي» شيخ الصوفيّة الأكبر» وشهرته محي الدين باعتبار مصتفاته في 
التصوّف. وتفسيراته في الدين التي قيل إِنّْه بها قد جدّد الدين وأحيا الملة. وهو أيضًا ابن عربي حيث 
إنه الصوفيُ ي المتميز بعروبته» وليس من العجم» كمشاهير الصوفية الفرس وغيرهم. وهو ينحدر من 
قبيلة حاتم الطالئي» ؛ واسمه المرسي» یت کات راب بر ادلی س 0 ويغرف في 
الأندلس باسم ابن سراقة» وفي ي الشرق أعطوه اسم ابن عربي من دون أداة التعريف تمييزًا عن القاضي 
أبي بكر بن العربي المتوفى سنة 51 50. ولابن عربي نحو أربعمئة كتاب» أشهرها موسوعته الكبرى في 
اصرف الى ان عايب أبس افر a‏ 
التاسع والخمسونء ووقد اختصرها الشعرانيّ في كتابه «اليواقيت والجواهر) . ولمًا طلب ابن عربي 
باحس سنا ع لسر شد وي كسار 
شرحًا خيرًا من الفتوحات المكية . ويلي الفتوحات المكيّة في الأهمّية كتاب فصوص الحكم... 
ودفن بسفح جبل قاسيون سنة 1۳۸ه. رکا وزی ا ر وتات ام تامو ول مذي 
وحدة الوجود لم يصرٌ به» ولكن كتبه تتضمّن إشارات قصد أن تكون غامضة ومداراها أن الحقيقة 
الوجودية واحدة في جوهرها وذاتها » متكثرة بصفاتها وأسمائهاء ولا تعدّد فيها إلا بالاعتبارات والنسب 
والإضافات. الحفني» عبد المنعم: الموسوعة الصوفيّة» مرجع مذكور» ص٦۲۸1.‏ 
)2 ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكية» دار صادر» بيروت» لاتاء لاط ج35 ص۱۲۹ . 





الفصل الأوّل: ماهيّة العرفان والتصوّؤف o‏ 


وفي موضوع آخر من الفتوحات المكيّة» يصف ابن عربي أحوال قلب 
العارف» وما يكتنزه ه من معرفةٍ وعلم بالحق فيقول: 

DS‏ لود اق 
لنفسه من أنه لا إله إلا الله ونفى هذه المرتبة عن كل ما سواه فقال: # هد أله 
َه لا لَه إلا هو وَالْمكَهَكَه وأُوُْوا الث 274 فجعلها كنرّا في قلوب العلماء بالل 


ويرف ابن سينا الغارف أيضًا فيقول: 

«المُعرض عن متاع الدنيا وطيّباتها يخصّ باسم الزاهدء والمُواظب على 
فِعل العبادات من القيام والصيام ونحوهما يخصٌ باسم العابد» والمتصرّف 
بفكره إلى قدس الجبروت مستديمًا لشروق نور الحقٌ في سرّه يخصّ باسم 
العارف)7". 

وفي تعليقته على كتاب «فصوص الحكم)ء يحصر (أبو العلاء العفيفي» 
إمكانيّة معرفة اللّه تعالى بفئَةٍ من الثاس يُطلق عليها تسمية العرفاء» فيقول: 

الآ يعرف الحل سبحا فين تحيك ذانه» فين الكدر الميققي الل أشريا 
الشدو انلا وانها م ندم ميك سنات و ساف عمد اف ميف ارده 
فلا يعرف أحدٌ من اللّه إلا بقدر ما يعرف من الوجود. وجهل کل واحدٍ من 
الله بقدر ما يجهل من الوجود. فمعرفة الحق إِذَا متوقفة على العارف» ووجود 
العارف متوقف على الحق». 


ويذكر «الجامى»)” فى «نفحات الإنس» ماهيّة العارف الحقيقىٌ» ويبيّن 


(1) سورة آل عمران» الآية 14. 

() ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكية» مرجع مذكور» ج ١ء‏ ص۷٦1‏ . 

(۳) ابن سینا بو علي: الإشارات والتنبیهات» مکتب نشر الکتاب» ۱٤١۳‏ ق» ط۲ ج۳» ص ۳۹۹. 

(6) ابن عربي» محي الدين: فصوص الحكم» تعليق: أبو علاء عفيفي» انتشارات الزهراء» قم» ١۳۷١‏ ش» 
ط۳» ص .4١‏ 


)0( عبد الرحمن الجامي : «الشاعر الصوفي الفارسي الأشهرء كنيته نور الدين» ولد سنة /0811) بناحية جام 
من أعمال هراة» وتوفي بهراة سنة ۸٩۸ء»‏ وأسرته من دشت بالقرب من أصفهان. .. أقبل منذ أن وعى 





۳٦‏ فلسفة العرفان النظري 


الد فال ساس المر ق و اران رادت جد اللدال و ا اد 
وجلء ومعرفة صفاته وأفعاله على نحو تفصيليٌ وعينيٌ لا فقط إجماليٌ وكلي. 
قال: «المعرفة عبارة عن أن يعرف المجمل فى صور التفاصيل... فمعرفة الله 
عبارة عن أن يعرف ذاته وصفاته في صورة اللشاصيل والكسوال: والحوادث» 
والنوازل بعد معرفة الإجمال» وهي ألا موجود حقيقةء ولا فاعل مطلمًا إلا هو 
و رو اا ر ا ع ت ن انی اا در 
هذه المعرفة الإلهيّة عند العارف». ومراتبهاء ويحددها بأربع مراتب أساسيّة: 

«أوّلها: أن يعرف كل أثر من الفاعل المطلق بالذوق والوجدان. 

وثانيها: أن يعرف أنْ جميع الآثار من الفاعل المطلق جل ذكره» وينسب 
باليقين إلى الصفة المؤثرة 

وثالثها: أن يعرف مراد الحق من التجلّي في جميع صفاته تعالى. 

ورابعها: أن يعرف وصف العلم في ذاته» وينفي نفسه من دائرة العلم 
والمعرفة» بل الوجود جميعًا)”". 

النتيجة: إِذَاء كلمتا «العرفان» و«المعرفة» من التاحية اللّغويّة لهما معنى 
واحد هو العلم» والعارف لغة مصدر «عرف». وهذه المعرفة يمكن أن تكون 
حاضلة خن طريق الس ء أو العقل أو القا.» أى القلنهم أما العرقان اصطلاتا 
فهو نوعٌ من المعرفة الحضوريّة واللّدنيّة الخاصّة باللّه تعالى وصفاته وأفعاله. 
وهي لا تحصل عن طريق الحس والتجربة والعقلء بل من خلال الإدراك القلبي 
٠‏ "الس ادسلى الس ته ا ك وساف عبار ر تر ما ا اة رن 

وله آثار نثريّة في تفسير القرآن والحديث» وشروح على المسائل الصوفية» وأخصّها شرح فصوص 

الحكم لابن عربي» وشرح خمريّة ابن الفارض» والدرر الفاخرة في التصوّف والحكمة» وله نفحات 

الأنسء الكتاب الموسوعيّ الذي يتضمّن سير الصوفيّة مع دراسة شاملة للتصوّف وترجمته». الحنفي» 

عبد المنعم: الموسوعة الصوفية» مرجع مذكور» ص18. 


(۱) الجامي» عبد الرحمن: نفحات الأنس في حضر ات القدس» الأزهر الشریف» القاهرة» ۱٤۰٩‏ ق/ ۱۹۸٩۹‏ م» 
للاط» ص۱۲. 


(؟) الجاميء عبد الرحمن: نفحات الأنس في حضرات القدسء مرجع مذكورء ص ٠١‏ . 





الفصل الأوّل: ماهيّة العرفان والتصوّؤف ۷ 
والكشف والتلقين الباطني. فالعرفان اصطلاحًا يختص بمعرفة خاصّة لا تتأتى 
عن طريق الحسّ والتجربة» أو العقل والنقل» بل تحصل عن طريق الكشف 
والشهود القلبي» وهو نحو من المعرفة الحاصلة من دون توسّط أي واسطةء 
بل المعلوم يكون حاضرًا مباشرة وبذاته» ويُسمّى هذا النحو من العلم بالعلم 
الحضوري. بخلاف العلم الحصولي الذي يحصل عن طريق المفاهيم الذهنية 
بواسطة الاستدلال والبرهان العقلي. 

والمعارف والعلوم الحضوريّة عديدة» فلا يقال لكل علم حضوريٌ عرفانا 
بل العرفان عبارةٌ عن معرفة اللّه تعالى» صفاته وأفعاله» معرفة التي لا تحصل 
عن طريق الفكر والاستدلال» بل تحصل عن طريق الإدراك القلبي والتلقي 
الباطني. بمعنى آخرء العرفان يعني معرفة الله ولكن ليس حسًا ولا عن طريق 
العقل والبرهان» بل عن طريق القلب» ومعاينة حضوره في عمق الروح. 


" - معنى التصوف ومنشؤه 

اختلفوا في معنى التصوّف. أصله. ومنشؤه؛ اختلاقًا واسعاء فلا نجد تعريقًا 
واا جامعًا متفقًا عليه على كلا المستويين الُغوي والاصطلاحي”". فمنهم 
من قال إِنَ التصوّف مشتق من لباس الصوفء ومنهم من قال إِنّهِ مأخوذ من 
الصفاء» والصفاء هو خلوص القلب والباطن من الشهوات والأخلاق الذميمة. 
ومنهم من قال إِنّهم سمّوا بالصوفيّة لأنهم في الصف الأوّل. ومنهم من قال إِنّهم 
سمّوا بالصوفية لقرب أوصافهم من أوصاف آهل الصفة؛ وهم فقراء المسلمين 
من المهاجرين في الصدر الأوّل الإسلاميء الّذين اختصّوا بالسكنى في صف 
مسجد رسول الله يَدِِ. وهنالك رأيٌّ يقول إِنْ هذه التسمية مشتقة من اسم رجل 
يدعى «الغوث بن بركان»» يرجع إلى العصر الجاهلي» أي قبل الإسلام بقرون 
عذة؛ حيث كان منقطعًا إلى العبادة» وخدمة الكعبة» وقد أطلق عليه «(صوفى» 
وعرفه بيدا اللقب طوال حياته, وشاول البعضن أن يريط ببق كلمة «صوفي) 





۳۸ فلسفة العرفان النظري 
العربيّة وكلمة «صوفيا» اليونانيّة» والّتي تعني الحكمة» وأن يقارن بين الكلمتين. 

وقد تتبّعنا أمّهات الكتب والمراجع الصوفيّة التي قامت عليها هذه المدرسةء 
والتي اعتبرها الدكتور «عبد الحليم محمود» فی مقدمته على كتاب «اللمع» 
لأبي نصر السراج الطوسي» حيث قال: إن مدرسة المعرفة الصوفية النقية 
حمل اللواء فيهاء السراج» والقشيري» والهجويري» والسلمي» والکلاباذي»"» 


بالإضافة إلى كتب أخرى كتبت حول التصوف» ولكن لم نجد فيها یا 
محدّدًا للتصوّف شاملا وماتكاء بل تعاريف متنوعة ومختلفة فيما بينها. 


وقد حاول الأستاذ «نيكلسون» أن يجمع ما يربو على مئة تعريف للتصوّف. 
ورجا من ذلك أن تدله التعاريف - بعد ترتيبها الزمني - على تطورات التصوّؤف 
الإسلامي» فلم يأت عمله بنتيجة قيّمة» وقد أحسٌ هو نفسه بعقم الانّجاه الذي 
انَجهه. فعاد وصرّح فيما بعد: «إِنْ التعاريف المتعدّدة للصوفيّة التي وردت في 
التب العربية والفارسية» وإن كانت ذات قائدة تاريخية::فإن أهمّيثها الرئيسية 
في أَنّها تعرض الصوفيّة على أنه غير ممكن تحديدها»””". 

وسوف نستعرض أهمٌ ما ورد من تعريفات للتصوّفء دون الدخول في 
المناقشات التفصيليّة لكل تعريف منعًا للإطالة» لكونه يخرجنا عن مجال 
البحث. بل سنكتفي بعرض مجمل لما ذكر حول كلمة التصوف من تعريفات, 
وسبب إطلاق هذه التسمية عليها. فعلى الرغم من صعوبة عرض تعريفٍ علميّ 


() السرّاج الطوسي: «أبو نصر عبد اللّه بن علي السراج ج الطوسي» الملقب بطاووس الفقراء» وصاحب 
کا ی و ےر کے ا کیو ا وای پا 
وأجوبتهم ومقاماتهم وأحوالهم» وما انفردوا به من الإشارات اللطيفة والعبارات الفصيحة» والألفاظ 
المشكلة الصحيحة على أصولهم وحقائقهم ومواجيدهم وفصولهم. . والكتاب فريد فيما قصد إليه» 
وكان الطوسي رائدا في هذا المجال, واقتفى آثره القشيري» والهجويري» والسلميء والكلاباذي . ويعد 
من أقدم المراجع وأوثقها في التصوّف . وكان الطوسيّ من أوائل من حذروا من المتشبهين بالصوفيّة» 
والمتلبّسين بلباسهم» والمتسمين باسمهم. وتوفي الطوسيّ سنة 8/ااه أي إِنّه عاش في القرن الرابع 
الهجري» . الحفني» عبد المنعم: الموسوعة الصوفيّة» مرجع مذكورء ص494١.‏ 

)۲( الطوسّي» أبو نصر السرّاج: المع» تحقيق: عبدالحليم محمود وعبد الباقي سرورء دار الكتب الحديثة» 
القاهرة» ملاق/ م المقدمة» لاطء ص ۸. 


(۳) فتاح» عرفان: نشأة الفلسفة الصوفيّة وتطوّرهاء دار الجيل؛ بيروت» 51 ١ق/‏ 1997م طاء ص171. 





الفصل الأوّل: ماهيّة العرفان والتصوّف ۳۹ 


واحدٍ وشاملٍ للتصوّف يستوعب كل صوره؛ لكن من المفيد أن نتعرّض لجملةٍ 
منهاء 

أوَلَا: بهدف الوصول إلى تفسير منطقي لهذا الاختلاف الواسع لماهيّة هذا 
العلم. 

ثانيًا: من أجل استكشاف أقرب التعاريف التي يمكن أن توضح لنا معنى 
التصوّف, وتحدّد لنا غايته. 


قال «(معروف الكرخى)”2 (ت ١١٠7ه)‏ فى تعريف التصوّف: «التصوف هو 
الخد الفاق 


واليأس ممّا فى أيدي الخلائق»". 
وسئل «الجنيد» (ت ۲۹۷ه) عن التصوّْف فقال: «تصفية القلب عن موافقة 


)۱( معروف الكرخي: من جلّة مشايخ العراق الذين يُذكرون بالورع والفتوٌة» واسمه أبو محفوظ معروف 
بن فيروز أو ابن الفيرزان» كان نصرانيًا من موالي عليّ بن موسى الرضاء فأسلم وهو طفل على يديه 
واضطر أبواه أن يسلما لما شاهدا منه الإصرار على الإسلام أو هجرهما . وقد اشتغل حاجبًا لعليٌ بن 
موسى الرضا طوال حياته؛ إلى أن ازدحمت الشيعة على باب عليّ يومًا فانتكسرت ضلوع معروف في 
الزحام ومات سنة ١٠٠ه‏ وقبره بظاهر بغداد تبرك به» وكان معروف مستجاب الدعوة حتى أنه قال 
يوتا لسري السقطي ٿلمیذه: «إذا كانت لك حاجة إلى الله فأقسم عليه بي» . والحكايات الكثيرة تروى 
عن إجابة اللّه تعالى لدعائه. وا سم الكرخيّ نسبة إلى الكرخ إحدى قرى بغداد حيث نشأ معروف». 
الحنفي» عبد المنعم : الموسوعة الصوفية؛ مرجع مذكوره ص4" 

0( القشيريّء أبوالقاسم: الرسالة القشيريّة»تعليق: خليل المنصورءدارالكتب العلمية» بيروت»7؟5١ق١١١٠/‏ م 
لاطء ص ۳۱۳ . 

9ا أبو القاسم بن محمد الجنيد, أوّل من تكلّم في علم التوحيد ببغداده ومولده ونشأته بها ووفاته 
سنة۲۹۷ه وأصله من نهاوندء ومذهبه يقيّده بالكتاب والسنةء فمن لا يتفقه في الدين ويحفظ القرآن 
ويكتب الحديث لا بقتدى به» فحفظ تصوَفه من شبه الغلاةء وصانه من العقائد الذميمة» فكان مقبولًا 

من الجميع. .. كتب الكثير من الرسائل إلى إخوانه منها ما اشتهرت عنه في التوحيد والألوهيّة. وأساس 
مذهبه مراقبة الباطن. وتصفية ة القلب» وتزكية النفس» والتخلق بالأخلاق الحميدة. وطريقته تقوم 
على الصحوء » وتابعه فيها أغلب الصوفية لأنها لا تتصادم مع الشريعة وتجمع بين الظاهر والباطن؛ 
والجنيد في شرحه لأصولها وفروعها أستاذ» وكان مريدوه يلقبونه بالأستاذ وهو مرب صوفيّ بالمعنى 
الاصطلاحي للمربّيء فهو العارف بفنون علوم التصوّف والمؤيّد بعلوم الفقه وقيل لذلك إن طريقة 
الجنيد أصلح للمبتدئين» وخاصّة أن أصحاب طريقة السكرء وهي الطريقة المقابلة لطريقة يقة الجنيد» كما 
هي عند البسطامي والخرقاني وأبي سعيد بن أبي الخير والحسين بن منصور الحلاج» فقد آثاروا الفقهاء 
والمتشرعين وأعل الظاهر على الصوفاة» سحتى اضتر البعض التضرف كفرًا وبدعة وأفتوا بتكل جماعة 

« منهم). الحفني» عبد المنعم: الموسوعة الصوفية» مرجع مذكور» ص۷٠ E‏ 





0 فلسفة العرفان النظري 


البريّة» ومفارقة الأخلاق الطبيعيّة» وإخماد الصفات البشريّة» ومجانبة الدواعى 
النفسانيّة» ومنازلة الصفات الروحانيّة» والتعلّق بالعلوم ال ال 
هو أولى على الأبديّةء والنصح لجميع الأمَة والوفاء لله على الحقيقة؛ واتباع 
الرسول 8:6 5 في الشريعة)"". 

وقال «أبو نصر السرّاج الطوسي» في كتابه «اللّمع؛ (ت ۳۸۷ه): (أم 
السرتير ليوات لكك تك ويجنتين ا 
عن التصوف: ماهو؟ قال Sy‏ 
ور . ولبعض المشايخ أيصًا ذ في التصوّف ثلاثة أجوبة كما قال الطوسي 
بجوأ بشرط العلم» وهو تصفية ة القلوب فخ الأكدان: وامتعمال الخلق ه مع 
الخليفة» واتباع الرسول في الشريعة. وجواب بلسان الحقيقة» وهو عدم الأملاك 
والخروج من رق الصفات والاستغناء بخالق السماوات. وجوابٌ بلسان الحقٌ» 
أصفاهم بالصفاء عن صفاتهم» وصفاهم من صفاتهم» فسمّوا صوفيّة)". 

ويذكر لنا «الكلاباذي»“ (ت ١۳۸ه)‏ في كتابه «التعرّف لمذهب أهل 
التصوف» - بشكلٍ مختصر - نبذة عن هذه التعريفات» وعللها؛ ليخلص في 
النهاية إلى معنى جامع لهذه التسمية؛ يجمع بين كل هذه التعاريف؛ وهو التخلي 
عن الدنياء وعزوف النفس عنهاء وترك الأوطان» ومنع النفوس حظوظهاء 
وصفاء المعامللات» وصفوة ار 0 


ET ال‎ 


(۲) الطوشّي» أبو نصر السرًاج: اللمع» مرجع مذكور» ص ٤0‏ . 

)۳( المرجع نفسه. ص /5. 

(5) الكلاباذي: «(أبو بكر محمد بن إسحق الحنفيٌ البخاري الكلاباذي» أطلقوا عليه تاج الإسلام لعلمه 
وتاي ده كان موسرعة ركوس عاماء الصووا ره كاب اند قم الى دل a‏ 
مذهبهم وأحوالهم» وعرّف بطريقتهم وتسميتهم ومعتقداتهم» حتى قيل إن كتابه صورة للتصوّف في 
زمنه» وهو القرن الراد بع الهجري» فقد توفي الكلاباذي سنة ١ه‏ ولم يكتب ما كتب عن التصوّف إلا 
مدان عار اعود رای إل اعلام اوسا ھی وکات کا المارف لمن ن اا کی 
ولذلك فقد قالوا في كتابه: لولا «التعرّف» لما عرف التصوّف). الحنفي» عبد المنعم: الموسوعة 
الصوفيّة» مرجع مذكورء ص7/8". 





الفصل الأول: ماهيّة العرفان والتصوّف ٤١‏ 

اقالف طافة إنما سكتف العرفة ضوف لفقا اسرارها وق رها 
وقال بشر بن الحارث: «الصوفي من صفا قابه للّه؛. وقال بعضهم: «الصوفي 
من صفت لله معاملته» فصفت له من الله عر وجل كرامته». 

وقال قومٌ إنما سمّوا صوفيّة لأنهم في الصف الأوّل بين يديّ الله جل وع 
بارتفاع همهم إليه» وإقبالهم بقلوبهم عليه» ووقوفهم بسرائرهم بين يديه. وقال 
قوم إِنْما سمّوا صوفيّة لقرب أوصافهم من أوصاف أهل الصفة الذين كانوا على 
عهد رسول الله إ. وقال قوم إِنْما سمّوا صوفيّة للبسهم الصوف. 

وأمّا من نسبهم إلى الصفة والصوف فإنّه عبّر عن ظاهر أحوالهم» وذلك 
أنّهم قومٌ قد تركوا الدنيا فخرجوا من الأوطان» وهجروا الأخدان» وساحوا في 
البلادء وأجاعوا الأكبادء وأسرّوا الأجسادء لم يأخذوا من الدنيا إلا ما لا يجوز 
e‏ 
عند الضرورات سقاف يعض لها الديار * e‏ 
والكهف...ووصفهم السرّي السقطي' فقال: «أكلهم أكل المر ضىي*» ونومهم 
نوم الغرقى» وكلامهم كلام الخرقى» ومن تخليهم عن الأملاك سمّوا فقراء». 
قيل لبعضهم من الصوفي؟ قال: «الّذي لا يَملك ولا يُملك. يعني لا يسترقه 
الطمع». وقال آخر: «هو الذي لا يملك شيئًا وإن ملكه بذله». 

ومن لبسهم وزيّهم سمّوا صوفيّة لآنهم لم يلبسوا لحظوظ النفس ما لان منه» 
وحسن منظره» وإِنْما لبسوا لستر العورة فتحرٌوا بالخشن من الشعرء والغليظ 

ثمّ هذه كلّها أحوال أهل الصفة الّذين كانوا على عهد رسول الله وَل فإِنّهم 
)١(‏ السرّي السقطي: «أبو الحسن بن المُغلس السقطي» أوّل من تكلم في بخداد في لسان التوحيد وحقائق 


الأحوال» وكان لفيا لمعروف الكرخيٌ» وتتلمذ عليه الجنيد والنصراباذي وسمئون والخلدي... 
ومولده ووفاته ببغداد سنة 017 اه. وكانت أكثر صحبة الجنيد له فقد كان خاله. وطريقف قرامها 


الورع والزهد» واشتهر بطيب وتصفية قوته). الحنفي» عبد المنعم: الموسوعة الصوفية» مرجع مذكورء 
ص 7١7‏ 





1 فلسفة العرفان النظري 


غرباء فقراء مهاجرون» خر جوا من ديارهم وآموالهم... قال الحسن البصري": 
«لقد أدركت سبعين بدريا ما كان لباسهم إلا الصوف. فلمًا كانت هذه الطائفة 
بصفة أهل الصفًة فيما ذكرناء ولبسهم وزيّهم زيّ أهلها سمّوا صفيّة صوفيّة 
ومن نسبهم إلى الصفة والصف الأول فإِنّْهِ عبّر عن أسرارهم وبواطنهم» وذلك 
أن من ترك الدنيا وزهد فيها وأعرض عنها صفى اللّه سرّه ونوّر قلبه...» 

وسمّيت هذه الطائفة نورية لهذ الأوصاف وهذا أيضًا من أوصاف أهل الصفة. 
A 0‏ وال حب لْممَلقَرت »*”". والتطهّر 
بالظواهر عن الأنجاس وبالبواطن عن الأهجاس...فقد اجتمعت هذه الأوصاف 
كلّها ومعاني هذه الأسماء كلها في أسامي القوم وألقابهم» وصحّت هذه العبارات 
وقربت هذه المآخذ. وإن كانت هذه الألفاظ متغيّرة في الظاهرء فإِنَ المعاني متفقة؛ 
لأنها إن أخذت من الصفاء والصفوة كانت صفويّة» وإن أضيفت إلى الصف أو 
الصفة كانت صَفيّة أو صَفيّةه ويجوز أن يكون تقديم الواو على الفاء في لفظ 
الصوفيّة» وزيادتها من لفظ الصفيّة والصفيّة» إِنْما كانت من تداول الألسن. وإن 
جُعل مأخذه من الصوف واستقام اللفظ وصحّت العبارة من حيث اللّغْة. 


الأوطان ولزوم الأسفار» ومنع النفوس حظوظهاء وصفاء المعاملات» وصفوة 
الأسرار» وانشراح الصدور وصفة السباق)". 


)١(‏ حسن البصري: «كنيته أبو سعيد» كان أبوه إيرانيًا من ميسان» وسباه المسلمون لدى فتح العراق» وسكن 
المدينة» وقد اعتقده من كان عندهم من الأنصار» وولد ابنه الحسن فيها سنة 7 "هه وغادرها إلى البصرة 
سنة لاه وأقام بها إلى أن توفي سنة ١١١ه.‏ يقول عنه أبو طالب المكي : كان الحسن أوّل من أنهج 
سبيل هذا العلم» وفتق الألسنة به» ونطق بمعانيه» وأطهر أنواره» وكان يتكلم فيه بكلام لم يسمعوه من 1 
أحد من إخوانه» فقيل له: يا أبا سعيد! إِنَك تتكلم في هذا العلم بكلام لم نسمعه من أحد غيرك؛ ممّن 
أخذت هذا؟ فقال: من حذيفة بن اليمان. قيل» قالوا لحذيفة بن اليمان : نراك تتكلم في هذا العلم بكلام 
لم نسمعه من أحد من أصحاب رسول الله 5 فمن أين أخذته؟ فقال: خصني به رسول الله 6( 
كان الاس وسال نه صن ال ركت أسأله عن لن اة الغان ويس ائرالعلم رداق التي وخنايا 
اليقين». الحنفي» عبد المنعم: الموسوعة الصوفيّة» مرجع مذكورء ص01. 


(؟) سورة التوبةء الآية۸٠٠.‏ 
(۳) الكلاباذي» أبو بكر: التعرّف لمذهب أهل التصوّفء مرجع مذكور» ص٥‏ إلى ۹. 





الفصل الأول: ماهيّة العرفان والتصوّف ۳ 


وللهجويري' (ت ٤٦٥‏ ه) - صاحب كتاب «كشف المحجوب» في بيان 
الاشتقاقات المتنوّعة لكلمة التصرّف - رأ حيث يقول فيه: يقول الجنيد لم 
«التصوّف نعت أقيم العبد فيه). قيل: «نعت للعبد» أم نعت للحقٌ؟2» فقال: #نعت 
الحق حقيقة» ونعت العبد رسكًا. أي إن حقيقة التصوّف تقتضي فناء صفة العبده 
وفناء صفة العبد يكون ببقاء صفة الحق» وهذا نعت الحق» ورسمه يقتضي دوام 
مجاهدة العبد» والمجاهدة صفة العبد...». ويقول أبو الحسين النوري جل 
«التصوّف ترك كل حظ النفس...» 

ويقول أبو الحسين النوري خله.: «الصوفيّة هم الّذين صفت أرواحهم فصاروا 
في الصف الأول بين يديّ الحق». أي إن الصوفيّة هم أولئك الّذين تحرّرت 
أرواحهم من كدورة البشريّة» وصفوا من الآفات النفسيّة» وخلصوا من الهوى. 
حتّى استقرّوا في الصف الأوّل والدرجة الأعلى مع الحق» ونفروا من الغير. ويقول 
أيضًا رحمه اللّه: «الصوفي: الذي لايَملك ولا يُملك». وهذا عبارة عن عين الفناء» 
ففاني الصفة لا يكون مالكا ولا مملوكا؛ لأنْ صفة المّلك تصح على الموجودات. 

المراد من هذا القول أن الصوفيّ لاا يملك أيٍّ شيءٍ من متاع الدنيا وزينة العقبى» 
وهو نفسه لا ايكون تحت حكم أو ملك نفسه» وهو يقطع سلطات إرادته عن الغير» 
ليقطع الغير عنه طبع العبوديّة. وهذا قولٌ لطيفٌ لمن يقولون بالفناء الكلّي. 

ويقول ابن الجلاء رحمه اللّه؛ «التصوّف حقيقة لارسم لها .وما هورسيٌ من 
المعاملات نصيب الخلق» والحقيقة خاصّة بالحقٌ؛ لان التصوف هو الإعراض 
ا 

ويقول أبو عمر الدمشقي له : «التصوّف رؤية الكون بعين النقص» بل غض 
0 ا ی ای عن ج اة ہن علق العريرى اناي لري ماب كاب 

«كشف المحجوب» ويعدّ أقدم الكتب باللغة الفارسية في التصوّف وأشهرهاء ولسنا نعرف الكثير 

عن الهجويري» ومن المحتمل اله توفي بين سنتي ٤٤٥‏ و٩٨‏ ٤ه‏ في لاهور» وقبره بها يزار» ويذکر 
الهجويري أن له كتابين هما الديوان ومنهاج الدين في التصوّف أيضّاء ولكنهما ينسبان إلى غيره... 
وعلى أى الالخرال» زان خضيض: ري ها ااب فار المشر ب فبواله يضمي للجدريية 


نفسها التي أنجبت أبا سعيد بن أبي الخيرء وفريد الدين العطارء وجلال الدين الروميء . الحنفي» عبد 





: فلسفة العرفان النظري 


الطرقك عون الكرن): يقول: «الضِدٌ فهو أن لاتنظر إلى الكون الابعين النقص: 
وهذا هو دليل بقاء الصّفة. وأن تغض الطرف عن الكونء وهذا هو دليل فناء 
اة لأن النظر مع الكوة: وعحين لاريقى الكون لايق النظر أيضًا: وغقن 
الطرف عن الكون هو بقاء البصيرة الإلهيّة» أي إِنْ من لا يصير مبصرًا بنفسه 
يصير مبصرًا بالحق). 

أمام هذا التنوّع والاختلاف الكبير في أصل هذه التسمية ومعناهاء هناك من 


نفى أن يكون للتصوف أي الاق لخو أو إمكانية أن يعرّف بتعريفٍ جامع 
ومانع معذّلين السبب في ذلك أيضًا. 


ف«القشيري)”" (ت ٤٦٠٥‏ ه) صاحب «الرسالة القشيرية» يرفض أن يكون 
لكلمة التصوّف أيّ اشتقات في اللّغة العربيّة» كما قال: «ثمّ هذه التسمية غلبت 
على هذه الطائفة». فيقال: «رجل صوفى»» وللجماعة «صوفية»» ومن يتوصل 
إلى ذلك يقال له «(متصوف)» اا ل ا 

ولا يشهد لهذا الاسم من حيث العربية قياس ولا اشتقاق. والأظهر فيه أنه 
كاللقب» فأماقولمن قال: إثّهمن الضوفه و لهذا يقال: تَصِدّف ذا لبس الصوف 
كما يقال تقمّص إذا لبس القميصء فذلك وجه. ولكنّ القوم لم يختصّوا بلبس 
اضر فاا ومن قال نهم منسوبون إلى صفّة مسجد رسول الله َي فالنسبة 
إلى الصفّة لا تجيء على نحو الصوفيّ!! ومن قال: إنه مشت من الصفاء 
فاشتقاق الصوفيّ من الصفاء بعيدٌ في مقتضى اللّغة. وقول من قال: تمت 


)١(‏ الهجويريء أبو الحسن: كشف المحجوبء ترجمة وتعليق: إسعاد عبد الهادي قنديل» المجلس 
الأعلى للشؤون الإسلاميّة» لجنة التعريف بالإسلام؛ مصرء 11945 ق/ 1917/4 م ص 7777. 

00( القشيري: «(أبو القاسم عبد الكريم بن هوازن القشيري» صاحب الرسالة القشيرية المشهورة فى ذ 
التصرّف» التي تناول قها شيوخ الطريقة في آدايهم وأخلاقهم ومعاملاتهم وعقائدهم وما أشاروا إل 
من مواجيدهم» وكيفية ترقيهم من بدايتهم إلى نهايتهم» لتكون لمريدي هذه الطريقة قوة» وقد وجُهها 
لجماعة الصوفية ببلاد الإسلام سنة ٤١۷‏ هه باعتبارهم الصفوة ة الذين فضلهم الله على الكافة من عباده 
بعل رسله وأنبيائه. .. كانت هذه الرسالة ولا تزال مرجعًا من المراج جع الكبرى في التصوّف وعلوم 
المبون راح د ا .. وكان يعظ في المدرسة 
النظاميّة وفي رباط شيخ الشيوخ ببغداد. ثمّ رجع في أواخر حياته إلى نيسابور» ويدرّس ويعظ بها إلى 
أن توفي سنة ٤١٥ه»‏ . الحنفي» عبد المنعم: الموسوعة الصوفيّة» مرجع مذكورء ص7717. 





الفصل الأوّل: ماهيّة العرفان والتصوّؤف ٤0‏ 


من الصّفء كآنهم في الصف الأول بقلوبهم فالمعنى صحيح» ولكنْ اللغة لا 
تقتضي هذه النسبة إلى الصف. ثم إن هذه الطائفة أشهر من أن يحتاج في تعيّنهم 
إلى قياس لفظٍ واستحقاق اشتقاق. وتكلم الناس في التصوف: ما معناه؟ وفى 
الصوفي: من هو؟ فكل عبّر بما وقع له)0". 

و«الكلاباذي» نفسه أيضًا يصرّح على الرغم من محاولته لتقديم تعريي 
للتصوّفء إلا أَنّهِ يقرّ في النهاية بعدم إمكان ذلك معلًَا: 

«الأن الصوفيّة لم ينفردوا بنوع من العلم دون نوع» ولم يترسّموا برسم من الأحوال 
والمقامات دون رسم» وذلك لأتهم معدن جميع العلوم» ومحل جميع ال 
المحمودة» والأخلاق الشريفة» سالفا ماقا وهم بع الله تعالى في الانتقال من 
حال إلى حال » مستجابين للزيادة» فلمًا كانوا في الحقيقة كذلك لم يكونوا مستحقين 
اسمّا دون اسمء فلأجل ذلك ما أضفت إليهم حالا دون حال؛ ولا أضفتهم إلى عل 
دون علم» لأنّي لو أضفت إليهم في كلّ وقتٍ حالًا (هو) ما وجدت الأغلب عليهم 
من الآحوال والأخلاق والعلوم والأعمال وسميتهم بذلك؛ لكان يلزم أن أسمَيَهم 
في كل وقتٍ باسم آخرء وكنت أضيف إليهم في كل وقتٍ حالا دون حال على 
حسب ما يكون الأغلب عليهم, فلما لم یکن يكن ذلك» ذ نسبتهم إلى ظاهر اللبسة؛ لأن 
الصوف دأب الأنبياء N‏ وشعار الأولياء والأصفياء وتكثر فى ذلك الروايات 
والأخبار» فلمًا أضفتهم إلى ظاهر اللّبسة كان ذلك اسمًا مجملًا عامًا مخبرًا عن 
جميع العلوم والأعمال والأخلاق والأحوال الشريفة المحمودة»””". 

ولل«هجويري» في المسألة أيضًا رأيٌ مشابةٌ لرأي الكلاباذي والقشيري» 
قول ف 

«وقد تكلّم الثاس في تحقيق هذا الاسم كثيرّاء وألّفوا كتبّا في ذلك. وقالت 
جماعة إن الصوفيّ يُسمّى بالصوفيّ لأنّه يلبس ثياب الصوفء وقالت جماعة 


."١7ص القشيريء أبو القاسم: الرسالة القشيريّة» مرجع مذكورء‎ )١( 
.5 ٠ص (؟) الطوسيّ, أبي نصر السرّاج: اللّمع» مرجع مذكورء‎ 





٦‏ فلسفة العرفان النظري 


يلون أل الصف وال رون إذّ هذا الاسم مع من لصفا ولكن هذا 
حرا ب الي CS‏ ء فى الجملة محمود» 
وضده الكدر. وقد قال الرسول وي : «(ذهب صفو الدنيا وبقى كدرها»))0". 


وبعد هذا العرض لتحقيق الاسمء يستنتج «الهجويري: أنْ: «اشتقاق هذا 
الاسم لا يصحٌ على مقتضى اللغة من أيّ معنى؛ لأن هذا الاسم أعظم من أن 
ار e‏ ء من شيءِ مجانس له» وکل ما هو کائن 
ضد الصفاءء ولا د شت يشتق الشيء ء من ضده. وهذا المعنى أظهر من الشمس عند 
أهله» ولا يحتاج إلى العبارة؛ لأن الصوفيّ ممنوعٌ عن العبارة والإشارة. وحين 
يكون الصوفيّ ممنوعًا عن كل العبارات. فإِنْ العالم كلهم معبّرون عنه عرفوا 
أو لم يعرفواء وأيّ خطر يكون للاسم في حال حصول المعنى؟)”". 

ويعلّل سبب هذا التنوّع في التعريف فيقول: «قد أوردت هذا القدر من 
تعريفات المشايخ وأقوالهم (رحمهم اللّه) في هذا الكتاب في باب التصوّف 
هذاء لينفتح عليك - أسعدك الله - طريقه وتقول للمنكرين: ما مرادكم من إنكار 
التصوّف؟ فإن كانوا ينكرون الاسم المجرّد فلا ضير؛ لأن المعاني تكون في حقٌ 
التسميات غريبة» وإ کارا يدكرون عيخ هذه المعاتي» يكوئون قد أتكروا كل 
شريعة النبي م وخصاله المحمودة)”". 

أمام هذه الصعوبة الواضحة في التوصّل إلى تعريف موحد وجامع للتصوّف. 
كان لا بد من الذهاب أكثر إلى استكشاف أسباب هذا الاختلاف الواسع» 
وتقديم تفسير منطقيٌ له. والذي يظهر بعد الاطلاع على التعاريف المختلفة 
لكلمة التصوّفء أنْ كل تعريف من هذه التعاريف يعبّر فى الحقيقة عن حال 
المتصوّف المعنويّة» والمقام المعنوي الذي وصل إليه. فممًا لا شك فيه أن 
(1) الهجويري» أبو الحسن: كشف المحجوب» مرجع مذکور» ص ۲۲۷. 


)۲( المرجع نفسه» ص 1 
(۳) المرجع نفسه» ص ۲۳۹. 
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المتصوّفة لم يكونوا على حال واحد» ومقام واحد» وهذا ما أثر تأثيرًّا كبيرًا في 
تنوّع التعاريف واختلافها اختلاقًا شديدًا. فالتعريفات الكثيرة التي أوردها أبو 
نعيم في الحليةء والسراج في كتاب «اللّمع» والمكّي في «قوت القلوب». 
والسهروردي في «عوارف المعارف». والكلاباذي في «التعرّف)» وغيرهم في 
كتبهم؛ من جهة هي في الحقيقة تعبير كل واحدٍ منهم عن توجّهه الخاص؛ لا 
عن التصوّف كله بجملته. بمعنى آخر» كل تعري من هذه التعريفات وغيرها 
يعبّر عن جانبٍ أو عن جوانب عذة من التصوّف يتفق مع مشرب صاحبه 
واتجاهه الغالب عليه» كما هو واضحٌ وظاهر. فالصوفيّة لم يقصدوا من هذه 
التعريفات تعريف التصوّف تعريفًا علميًّا شاملا يستوعب كل صوره وجزئيّاته 
بل قصدوا بها التعبير عن أحوالهم الخاصّة. في لحظة معيّنةٍ محدودة. فهي تعبيرٌ 
عن أحوالهم ومقاماتهم التي يتدرّجون فيها. فكل واحدٍ منهم عبّر عمّا وجد في 
نفسه وتطق بحسب ما ياست مقافه.. فيذه الأخعلافات إذا كلها صادرة عد 
المقام أو الحال التي يتَصف بها الصوفيّ حين يتحدّث عن التصوّف. 

ومن جهة أخرى» هنالك عامل آخر مهمّ وهو التطوّر السريع الذي شمل 
كل مرافق الحياة الإسلاميّة في القرون الأولى نتيجة انّساع الدولة الإسلاميّة 
وتراميهاء واشتمالها على بلادٍ ذات ثقافاتٍ دينيّة سابقةٍ على الإسلام ونتيجة 
لما كان يدخل من هذه الثقافات على المجتمع الإسلامي» من معانٍ وأفكار 
كانت تطور كل شيءٍ في الحياة الإسلاميّة يومًا بعد يوم» فتبتعد به عن معناه 
الأصليٌ البسيط الذي عرف به في أيام الإسلام الأولى. وقد تعرّضت كلمة 
التصوّف بدورها لهذا التطوّر» فكانت تتسع وتكتسب مع مرور الوقت معانٍ 
جديدةٌ تبعدها شيئًا فشينًا عن مدلولها الذي عرفت به في الأيام الأولى لوجودها 
وتداولها. وهكذا نشأة المعانى المختلفة لكلمة التصوّفء والتى كانت تزداد 
نوع و نوكا كل ] اسلاك الساوطالف أك لحم مها ارف العف 
وسم حي لب يعد تمكدًا أن ينطق عليها بعد أو تعرينت وا 


. 175 انظر: فتاح» عرفان: نشأة الفلسفة الصوفيّة وتطوّرهاء مرجع مذكورء ص‎ )١( 





۸ فلسفة العرفان النظري 
۳ - الفرق بين العرفان والتصوف 
إن الناحة فى ار اال ف والعرفان ور اجه الك م السات 
التاريخية والمعرفية التي تجعل من مهمّة التمييز بينهما مهمّة عسيرةً لايقدر على 
القيام بها إلا من استوعب المسارات المختلفة لهذيْن العلميّن» في أبعادهما 


ففي الوقت الذي يلمس فيه الباحث التداخل الواضح والكبير بين التصوّف 
والعرفان» على اعتبار أنّهما حر كتان دينيّتان تتخذان من السلوك والمعرفة المعنوية 
والباطنيّة طريقًا ومنهجًا لهما بهدف الوصول إلى اللّه» ولكونهما يعتمدان على 
الذوقيّات والوجدانيّات» والاشتراك في مباحث الآداب والرياضات وغيرهاء 
الا اا من الغرفان الصو ف نكف 
عن حجم التقارب الكبير بين العلمين. إلا أنه في الوقت عينه يمكن للباحث أن 
يلحظ بشکل واضح أنهما علمان متمايزان ومختلفان» وبينهما العديد من نقاط 
الافتراق والتفاوت. 

ومع أنه يوجد العديد من الآراء في التمييز بين العرفان والتصوّف» إلا أنه ليس 
من السهل بيان الفارق الدقيق بينهماء للالتقاء والتداخل بين العلميّن في العديد 
من المجالاتء وللتشابه بينهما أحيانًا في العديد من الأمور. وهو بحاجة إلى 
دراسةٍ تاريخيّةٍ عميقةٍ ومتأنية لمعرفة تاريخ نشوئهماء ولبيان أسباب ومنطلقات 
كلا العلميّن» ومن ثم دراسة أوجه التأثر والتأثير بينهماء وهو خارجٌ عن محل 
بحثنا في هذه الرسالة» ويحتاج إلى تحقيق بق مستقل ببحدٌ ذائه. 

وھ کا لهام ر ر يكل می راقن ب رات 
كلا العلميْن؛ ليرتفع الخموض حولهماء ولتتيّن الفوارق بينهماء ويّزال الالتباس 
الناتج عن التشابه في الألفاظ والمباحث والموضوعات. 

التصوّف من التاحبة التاريخية: بصفته حركة دينيّة معنوية» ظهرت بذورها الأولى 
في نزعات الزهد التي سادت العالم الإسلامي في القرن الأوّل الهجريء والّتي كان 
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قوامها الانصراف عن الدنيا ومتاعهاء والعناية بأمور الدين» ومراعاة أوامر الشريعة؛ 
حيث ارتدى البعض الجبّة الصوفيّة تعبيرًا عن معارضتهم لأولئك الّذين أقبلوا 
على الدنيا وانّخذوا من الإسلام وسيلةً لتنفيذ أهدافهم الدنيويّة. وكانت الغاية التي 
يتطلع إليها العبّاد والزهاد هي الظفر برضوان الله والنجاة من عقابه. 

ففي صدر الإسلام وبدايات الدعوة الإسلاميّة» كان زهد الزمّاد والعبّاد 
محل لا دمح بمعنى آنهم كانوا يشاركون في الحياة الاجتماعيّة؛ ويسعون لكسب 
معاشهم» ويراعون أوامر الذين والشرع بكل طاقتهم» ويحافظون عليها بأرواحهم 
#فالتصزف كان بیط جدافى بدايته: حبق هت الع ازاج مرف تد 
عن معارضتهم لأولئك الّذين أقبلوا على الدنيا واتخذوا من الإسلام وسيلة لتنفيذ 
أهدافهم الدنيويّة. ولم يهتمٌ هذا الفريق المتصوّف في بادئ الأمر بشيء غير الزهد 
والعبادة والإخلاص. فكانوا في غاية البساطة في اللّباس والطعام والمسكن, 
مبتعدين في الوقت نفسه عن العلم عدا ما يتصل منه بتصوّفهم وزهدهم»'. 

وفي النصف الثاني من القرن الثاني الهجري» ظهر من بين الزمّاد أفرادٌ 
حون خا تا حياة الآخرين» من حيث المبالغة في الزهد وترك متاع 
الدنيا» ورياضة النفس» فکانٌ لا بد أن يتسموا باسم حاص فأطلق عليهم اسم 
الصوفيّة. وكان تصوّف هؤلاء امتدادًا لزهد ومسلك زمٌّاد القرن الأوّل مع شيء 
من المبالغة. فقد قطعوا في طريق الزهد مراحل أبعد من زهّاد القرن الأوّل. 

وفي القرنين الثالث والرابع الهجرييّن» وصل التصوّف إلى مرحلة النضجء 
وأخذت المسائل الصوفيّة التي ظهرت أوّل الأمر غامضة ساذجة تتضح» ذلك 
أن العناصر الغريبة التي بدأت تتسرّب إلى الإسلام منذ القرن الثالث الهجري 
أخذت تنفذ إلى التصوّف وتتفاعل معه. وكان من نتيجة هذا التفاعل أن تطوّر 
مفهوم التصوّف وأصبح شيئًا جديدًا لا يقف عند حدٌ الرياضة والمجاهدة. ولا 
يقنع فيه الإنسان بالمشاهدة, وإِنّما تجاوز هذا كله إلى غاية أسمى هي فناء 


)020( الديناني» غلام حسين: العقل والعشق الإلهيّ تعريب: عبدالرحمن العلوي. دار الهادي. بيروت»1 57 اق/ 
0 ۲م طاء جاءص١6.‏ 
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الإنسان عن نفسه وبقائه بربّه» واتحاده به. والمتأمّل فى أقوال صوفيّة القرنين 
الثالث والرابع للهجرة يلمس تحوّلًا فكريًا طرأ على مفهوم التصوّف. فقد 
ظهرت في أقوالهم أفكارٌ جديدة واصطلاحاتٌ وتعبيرات خاصّة» بعضها يتعلّق 
بالجانب النظري للتصوفء من تحديدٍ لمعالم الطريق» وترتيب للمقامات 
والأحوال. حتى صار «مصطلح العارف رائجًا خلال القرن الثالث الهجري. 
فقد كان «بايزيد البسطامي)'' يستعمل مصطلح العارف مكان الصوفيٌ. حيث 
قال: «كمال العارف هو أن يتبرٌاً من المال والمنال» وإذا أردت أن تفديّه بكل ما 
في هذه الدنيا والآخرة من أجل أن تكسب صداقته» كان هذا الأمر أقل ما يمكن 
أن فا وا رل ا ارف 9 ر اا روه راان 9 بجاش 
إلا مع العالم» فيقول العالم ماذا أفعل؟ ويقول العارف ماذا يفعل). 
هذا التطور التاريخي كان سببًا في بلورة صورة التصوّف والعرفان» 
وضيرووقيها عليدّن سعفات لاحدار ومكذا فى الدماة طوراك» وتظر رتك 
السلوكيات الإسلامية من الزهد إلى التصوف» ومن التصوف إلى الفلسفة 
الصوفبّة)"» والّذي اصطلح عليه لاحقًا بكلمة «العرفان النظري)» كما سوف 
نبين لاحقا بشكل تفصيليء لكونه يتناول المجال المعرفي والفلسفي لهذه 
الحركة المحترقة كما كر با سارنًا ضنلا تعر يفنا لذب «الغرها3) د فقه رين أن العرفان 
() البسطامت سلطا العارفين أبو يزيد الأكبر طيفور بن عيسى (/18-١71١ه)‏ من بسطام خراسان» 
لم تؤثر عنه كتابات في التصوّفء ولكن أقواله رصدها أصحابه ومحبّوه وخخصومه على السواء» وهي 
تشكل مذهبًا في التصوف. قالوا فيه إنه الطيفورية» وهو مذهب في المحبّة الصوفيّة والفناء الصوفي... 
واشتهر أبو يزيد بالشطح: وأصله كلمات متسغربة تصدر عن الصوفي في حال وجده وذهوله بمشاهدة 
جلال الحق» فلا يدري ما يقولء أو أنه ينطق عمًا يشهد بلسان مشهوده. وفي ذلك يقول الجنيد شيخ 
الصفويّة: إن حال أبى يزيد کحال مجنون لیلی» فان حبّه لليلى وقد تملكه لم يعد معه يرى في الأشياء 


والمخلوقات» وحتى في نفسه. إلا أنْها ليلى» فلمًا سألوه من أنت قال ليلى . يروون عن ذي النون أنّه لما 
بلغه أن أحد أصحابه ذهب يسأل عن أبي يزيد ولقاه ذلك» فقال له أأنت أبو يزيد؟ فقال أبو يزيد: : ومن 


يكون هذا وأين أجده. قال ذو النون: مسكين أخي أبو يزيد» لقد فقد نفسه في حب الله فصار يطلبها 
مع الطالبين» . الحنفي» عبد المنعم: الموسوعة الصوفيّة» مرجع مذكور. ص١‏ 0. 

)۲( العطّار فريد الدين: تذكرة الأولياءء تحقيق: محمد استعلامى» انتشارات ا 0 لاط. ص 
۱۹۳-۲. 

(۳) السلمى» أبى عبد الرحمن: طبقات الصوفيّة» تحقيق: مصطفى عبد القادر عطاء دار الكتب العلمية» 
بيروت»519١ق/1998م‏ طاء ص8. 
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بلحاظ الجذر اللّغوي يعني المعرفة والرؤية. واصطلاحًا يعرّف أنه نوع معرفةٍ 
مباشرة تتجاوز الحسٌ وأبعد من العقل» وعمليّة رفع الموانع وكشف الحجب 
عن القلب من خلال السلوك أو الجذبة بهدف الوصول إلى اللّه. 

بالمحصّلة الأوّليّة لهذا السرد التاريخى الأوْلىء يمكن أن نقول «إِنّْ العرفان 
الإسلامي ظهر بدايةً على شكل حركةٍ صوفية تطوّرت مع الوقت حتّى أخذت 
شكلها الحالي»'. وبشكل أكثر تفصيلاً يمكن أن تقول إن الراك المعتري 
في الإسلام بو ای والعملي» مر بلحاظ السير والتدرّج التاريخي 
بمراحل عدّة» يمكن أن نقسّمها على الشكل الآتي: 

١‏ - مرحلة «الإدراك»: هي المعرفة بلا واسطة. وهي من سنخ العلم 
الحضوري؛ حيث يدرك العارف الحقيقة وعالم الوحدة» وغيب العالم وباطنه» 
على نحو حضوري ومباشر. 

١‏ - مرحلة «الرؤية»: بهذا اللّحاظ تُطرح المعرفة على نحو قراءة مرمّزة 
وباطنية مبنيّةٍ على تأويل النصوص المقدّسة أو الآثار الأدبيّة تحت عنوان 
«القراءة العرفانية». ومن هذه الحيثيّة» تكون هذه القراءة في عرض القراءات 
الأخرىء من قبيل القراءات الفلسفيّة والفقهيّة والكلاميّة وأمثالها. 

۳ - مرحلة «الطريقة) بدا اام بعاد ارو عم رطان علي نون 

من السلوك هجاو ها عو ما لوف علميًاء ويعمل على خلاف عادات افيد 
والرغبات الباطنيّة لأجل إحراز حقيقةٍ غائبة كامنة وراء الظواهر. 

5 - مرحلة «التعاليم»: في هذه المرحلة» يتم تدوين كتابات وأقوال العرفاءء 
في البعدين النظري والعملي» من أجل تبيين الرؤية العرفانيّة حول الوجود. 
وأيضًا طريق السلوك ومكسباتة. 

ه - مرحلة «المؤسسة التاريخية»): تشمل المظهر الخارجى والاجتماعى 
لهذه الموسسةء أي الفرق الصوفيّة والمتصوّفة في الإسلام؛ والّتي كانت لديهم 


)۱( قوام الدين» حسین: عرفان اسلامی» پژوهشکاه تحقیقات إسلامی» قم» ۸ ش» چاب۱» ص۲۱ . 
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مع المؤسسات الاجتماعية ية والدينيّة الأخرى علاقات وتحديات ومقايضات. 
وباللحاظ التاريخيء فإنْ الذي اشتهر بداية بلفظ «العرفان» فى قالب ألفاظ 

أهل المعرفة وأهل التصوّف كان المعنى الثالث» ثمّ المعنى الثاني» ثم الرابع 

والخامسء وفي الختام المعنى الآوّل0©. ولكن هذا لا يعني أن هذا التقسيم 
سرى بشكلٍ منهجي مدروس ومنظمء ومن خلال حدود وفواصل واضحة 
ودقيقة بين الل » ومن دون وجود ل والتقاء بينهما في العديد من 
الأماكن والمسارات ديل إن أرسه الغدخل والالشاءملحوظة وواهيحة ولك 
دون أن يعنيّ ذلك صيرورتهما علمًا واحدّاء » بل هما عالمان بينهما أوجه اشتر تراك 

ولكن يبقى أنَّ منهج ومنطلقات كل منهما مغايرةٌ ومخالفةٌ للآخر. 
فإذا وجدنا تداخلًا ما بين العلمين في مكانٍ من الأمكنة» فالسبب يعود إلى 

التشابه الواقع بينهما من ناحية المصطلح. فمفردتا «التصوّف» و«العرفان» في 

النصوص التاريخيّة العرفانيّة والصوفيّة. إِمَا أن تأتيّ مترادفتين وتؤديان معنىّ 

واحدّاء وإما أن يكون بينهما اختلاف. ففي المقام توجد رؤيتان: 
الأولى: إِنْ للعرفان والتصوّف معنىّ واحدًا من حيث الاصطلاح» وما 

يميّزهما هو اختلاف سبط وطفيف. وبتاء على هذه الرؤية» فإن للعرفان 

الإسلامي جنبتيْن؛ جنبة اجتماعيّة وجنبة علميّة. بلحاظ الجنبة المعرفيّة يسمّون 
ار ا لسرا 


وقد اعتبر د ا ل بو ا ور 
مترادفان» وعد الجانب العلمي للعرفان أحد العلوم الإسلامية. فمن « 
E‏ 
رؤية» فإنّه يطلق عليه اسم العرفان وأصحابه هم العرفاء» وعندما يريد الإشارة إليه 
اعجار لحري خم فإنّه يطلق عليه اسم التصوّف وأصحابه هم المتصوفة)”". 


تهران» ۰ ش» چاب٤»‏ ص 1-6 . 


(؟) الحيدريء كمال: العرفان الشيعي؛ رؤية في مرتكزاته النظريّة ومسالكه العمليّةء مؤسسة الإمام 





الفصل الأوّل: ماهيّة العرفان والتصوّؤف o‏ 


الثانية: إِنَ العرفان أرفع وأعلى من التصوّف. وبناءَ على هذه الرؤية» يصبح 
التصوّف منهبجًا وطريقة تفيض من نبع العرفان. ويرى أصحاب هذا الر 
أرباب الصوفيّة يرون أيضًا أن للعارف مقامًا أعلى من الصوفيّ. 

في المحصّلة» نستتنج أنه يوجد فرق من ناحية المعنى لهذيْن المصطلحيّن 
اللّذَيْن يأتيان غالبًا بشكل مترادف. فالتصوّف منهج وطريقة زاهدة» مبتنية على 
أساس الشرع وتزكية النفس» والإعراض عن الدنيا من أجل الوصول إلى الحقّ 
تبارك وتعالى والسير باتجاه الكمال. أما العرفان فهو مذهبٌ فكريٌّ وفلسفي 
متعال» وعميق» يسعى إلى معرفة الحق تبارك وتعالى ومعرفة حقائق الأمور, 
وأسرار العلوم» وهذه الطريقة ليست منهج الفلاسفة والحكماء؛ بل هي طريقة 
أتباع منهج الإشراق والكشف والشهود. 

يقول الشيخ الرئيس «ابن سينا» في كتابه «الإشارات» شارحًا الفرق بين 
الزاهد والعابد والعارف: «المعرض عن متاع الدنيا وطيّباتها يخصٌ باسم 
الزاهد» والمواظب على فعل العبادات من القيام والصيام ونحوها يخص باسم 
العابدء والمتصرّف بفكره إلى قدس الجبروت مستديمًا بشروق نور الحق في 
سره يخْصٌ باسم العارف وقد يتركٌب بعض هذه مع بعض04. 

بهذا المعنى يكون العارف أعلى مقامًا ومرتبةً من الصوفيٌ» فكل عارفٍ هو 
صوفيء وليس كل صوفيّ بعارف. فالعرفاء مثل مولوي وحافظ يرون أن الصوفيّ 
مبتدئٌ» وقاصرٌ النظر» ويهتمٌ فقط بظواهر التصوّف. مثل اللباسء والخرقة» وما 
يماثلهاء ويعتبرونه بسيط الفكر ومتعصّبّاء وقاصر النظر. أمّا العارف فهو عالم 
بصيرٌّء باطنه ملؤه الصفاءء وقلبه ملؤه الإشراق» فقد أشرقت وتلألأت روحه 
بنور الحكمة الإلهية'". 


وتجدر الإشارة إلى أن البحث عن الفارق العلمي بين العرفان والتصوّف 


الجواد ته للفكر والثقافة» قم. ١١١٠م‏ ط١ا‏ ص4. 
)١(‏ ابن سيناء أبو علي: الإشارات والتنبيهات» مرجع مذکور» ج۳» ص 7759. 
(؟) سجاديء ضياء الدين: مقدّمات تأسيسيّة في التصوف. دار الهادي, بيروت» 7١٠7م‏ طاءص .١7‏ 


يصبح 
أى أن 


اد 





0 فلسفة العرفان النظري 


ليس أمرًا متأخرّاء بل كان محط بحثِ واستفهام عند الأوائل أيضًاء مما يكشف 
عن وجود كلا العلميّن في تلك الحقبة. فقد أورد «أبو نعيم الأصفهاني» (ت 
٠‏ ه) في كتابه «حلية الأولياء» نضا يبيّن فيه الفرق بين العارف والمتصوّف 
وعلامة كل منهماء يقول فيه: «سمعت أبا الفضل الطوسي يقول» سمعت أبا 
الحسن الفرغاني يقول» سألت أبا بكر الشبلي" (ت ”اه ): ما علامة 
العارف؟ فقال: صدره مشروح» وقلبه مجروح» وجسمه مطروح. قلت: هذا 
علامة العارف فمن العارف؟ قال: العارف الذي عرف الله عر وجلل» وعرف 
مراد الله عز وجل وعمل نما آمر اللده رأغزض غفا هى عند الله ودغا غاد 
الله إلى الله عر وجل. فقلت: هذا العارف فمن الصوفى؟ فقال: من صفا قلبه 
فصفى» وسلك طريق المصطفى صلى الله عليه وسلّم ورمى الدنيا خلف القفاء 
وأذاق الهوى طعم الجفاء قلت له: هذا الصوفيء ما التصوّف؟ قال: التألف 
والتطرّفء والإعراض عن التكلّف. قلت له: أحسن من هذا ما التصوّف؟ قال: 
تسليم تصفية القلوبء لعلام الغيوب. فقلت له: أحسن من هذا ما التصوّف؟ 
فقال: تعظيم أمر الله وشفقته على عباد اللّه. فقلت له: أحسن من هذا من 
الصوفة؟ ال من عفان الكو وخلض ن الك واه عن افك 
وتساوف عنده الذهب والمدر)”". 


في هذا النص إشارةٌ واضحة تؤيّد ما ذكرناه سابقًا في الفرق بين العرفان 
والتصوف. فمصطلح «التصوف» يُستخدم للتعبير عن سلوكياتٍ عملية؛ من 


(۱) الشبلي: «"أبو بكر دلف بن جحدرء أو ابن جعفرء أو أنه جحدر بن دلف. فاسمه الحقيقي مختلف فيه 
زه ات درن م ات اا ر و ی ر ي 
خراسانه وولادت في سر من رأى ست 41 1ه پیت عز وجا . كتب الحديث الكثر وروا وتفه 
وطلب من آهل الولاية التي هو عليها أن يعفوه من آمرهم» وبدآ المجاهدة والتصوف» فصحب الجنيد 
مذكورء ض775. 

(0) الأصفهانيء أبو نعيم: حلية الأولياء وطبقات الأصفياء؛ دار الفكر» بيروت» 15١5١ق/‏ 1995م ج1ء 
لاط» ص ۲۳-۲۲. 





الفصل الأول: ماهيّة العرفان والتصوّف 00 


قبيل رياضة النفس وتزكيتهاء والإعراض عن الدنيا ولذاتها. فيما يُستخدم 
مصطلح «العرفان» للتعبير عن الجانب النظري والمعرفي» أي معرفة الحق 
عر وجل. لذاء فان العرفان والتصوّف يدلان في الحقيقة على أمر واحد 
هوة السلوك إلى الله: .ولآن السلوك إلى الله له بعداة: أحدهها نطرئ 
معرفيّ والآخر عمليّء فقد أطلق على الأول اسم «العرفان»» وعلى الثاني 
«التصوف)»): 

وللشهيد مطهّري رأيّ معروفٌ في المسألة» حيث يقول إن العرفان 
والتعوف» وإذاكانا بودفاة إلى المسرفة الأليية إلا أا ف قاف الأسالين 
والطّرق التربويّة الرّوحيّة ومصادرهاء بالإضافة إلى المسلكيّات الاجتماعيّة 
والتصرّفات العامّة. يقول: 

«أحد العلوم الذي نشأفي حضن الثقافة الإسلاميّة ونما وتكامل في ربوعها: 
علم العرفان. وفي العرفان يمكن البحث والتحقيق من جهتين: من الجهة 
الأولى من الناحية الاجتماعية» والثانية من الناحية الفكرية والثقافية. 

فللعرفاء اختلاف وتمايز مهم مع سائر الطبقات والفئات الثقافيّة الإسلاميّة من 
نبل الستريو والمس ان والنتواءوالدكلمي واللاديفة رالأنباء والشعراء» 
وهم إضافةً إلى كونهم فة ثقافية أسّست علمًا م سمى بالعرفان» وخررجت علماء 
كبارًا ألفوا كتبًا مهمّة» فقد أنشأوا فرقةٌ اجتماعيّةٌ في عالم الإسلام لها صفاتٌ 
وخصائص خاصّة. خلافًا لسائر الطبقات الفكريّة الأخرى من قبيل الفقهاء 
والحكماء وغيرهم الّذين كانوا مجرّد طبقةٍ ثقافيّة لا يختلفون عن غيرهم بشيءٍ 
آخر. وعندما يراد الإشارة إلى أهل العرفان من الناحية الفكريّة» فإِنّهِ يُطلق عليهم 
اسم «العرفاء»ء وإذا كان المراد الإشارة إلى الناحية الاجتماعية فإنهم يُعرفون 
بعنوان المتصوّفة. والعرفاء والمتصوّفة لا ينظر إليهم على أنهم مذهبٌ تشعّب 
عن الإسلام» وهم أيضًا لا يدذعون مثل هذا الأمر» فهم حاضرون في الفرق 
والمذاهب الإسلامية كافة في الوقت نفسه الذي يعتبرون جمافة متمايزة» 
متّصلةً ومترابطة اجتماعياء ذلك إن المكونات العامة لأفكارهم ومعتقداتهم 





5 فلسفة العرفان النظري 


وحتّى آدابهم الخاصّة في المعاشرات واللياش وأحيانًا في المظهر والزينة 
والجلوس في الخانقانات (وهي الآماكن الخاصّة بالدراويش والصفويّة) 
وغيرها من المسائل. كل هذه أعطت صبغةٌ خاصّةً للعرفاء ميّرتهم كإحدى 
الفرق المذهبيّة والاجتماعيّة)0". 


وفي الخاتمة» نشير إلى أن هذا التفاوت بين سلاك طريق الحقٌّ - على الرغم 
من وبحدة اليدقف» ومخورئة الله الى فى هذه المسيرة المعتوية 2 آم طعي 
ومنطقيٌ أيضَاء لاختلاف القابليّات والاستعدادات والسلائق» مع المحافظة 
على وحدة الهدف كما ذكرنا. كما أن الاختلاف بين العرفان والتصوّف لا يقتصر 
على الاختلاف بين الطرق والمذاهب الصوفيّة والعرفانيّة نفسهاء وإِنْما يمكن 
ملاحظته حتى بين العرفاء أنفسهم أيضًا. فإن «سالكي طريق الحقٌّ يختلفون 
فيما بينهم من حيث نمط السلوك والمراتب ودرجات السيرء لا سيّما من حيث 
السفر الأول من الأسفار الأربعة. ولكن بما أن العارف يسعى دائمًا خلال سيره 
وسلوكه للانتقال من عالم الكثرة والتفرقة إلى عالم الوحدة» فلا بِدٌ أن ينتهيّ 
جميع السالكين إلى مقام الوحدة في نهاية المطاف. وفي هذه الوحدة الحقيقيّة 
يتحد أهل الحقيقة جميعًا. وصفوة الحديث هي أنّنا لو صرفنا النظر عن التجربة 
الباطقة و العشدية للأفراه ومقدورنا القول إن الكفيرين من أهل العرفاة ليسيوا 
سواء مع حيث طبيعة السلوك ورعاية آدات: الطريقة» ولذلك يتورّعون على 
طرق ومذاهب عرفانية متعددة). 


(۱) مطهري» مرتضى: العرفان» ترجمة: عباس نور الدين» دار المحجة البيضاء» بيروت» 197١م‏ طكء 
ص۱۱. 
)۲( الديناني» غلام حسين: العقل والعشق الإلهيّ. مرجع مذكور» ج١»‏ ص۷۷. 





الفصل الثاني 


العرفان والدين الإسلامي 


١‏ - علاقة العرفان والتصوّف بالدين الإسلامي 

إن البحث حول علاقة العرفان بالدين الإسلامي من الأبحاث الأساسيّة 
والمُهمّة في العرفان. فعلى ضوئها يمكننا معرفة جذور هذا العلم ومدى 
أصالته. ومدى نسبته إلى الإسلام. فقد دار نقاش وجدال واسع حول أصول 
العرفان الإسلامي» والسؤال الأساسي المطروح: هل نشأ العرفان الإسلامي 
في ظل تعاليم الدين الإسلامي» أو إِنّه وفد إلى العالم الإسلامي عبر الأديان 
والتيّارات الفكريّة الأخرى. 

في هذا المبحث» سوف نتحدّث بشكل عام وإجمالي حول علاقة وارتباط 
علم العرفان مطلقا بالدين» على أن يأتيّ تفصيل الكلام عند الحديث عن تاريخ 
العلم» وعلاقته بالشريعة في الأبواب والفصول اللاحقة. ولكن أردنا هنا أن 
نسلّط الضوء بشكل عام ومختصر حول علاقة العرفان بالدين؛ ليكون مقدّمة 
ومنطلقًا للمباحث التفصيليّة الآنية» ولنعلم بداية ما إذا كان العرفان بصفته علما 
له جذور دينيّة وإسلاميّة» ثم لاحقا عند بياننا لأنواع العرفان وأقسامه» نفرد 
الكلام بشكل مسهب حول القسم الذي يعنيناء ويشكّل محورًا رئيسًا في بحثنا؛ 
أي العرفان النظري. 

إن الكلام عن علاقة العرفان بالإسلام هو كلام بطبيعة الحال عن علاقة 


۸ فلسفة العرفان النظري 
العرفان بتعاليم الإسلام» بأصوله وأحكامه. فالإسلام بصفته ديتا هو مجموع 
أحكام ومعتقدات وسنن وآداب» والتي جمعت تحت مسمّى الشرع والشريعة. 
فالشريعة هي مجموع تعاليم الإسلام الفقهية والعقائدية والسلوكية» وال 
تهدف إلى تحقيق مقام التسليم للإنسان؛ لأن الإسلام «هو التسليم للحق الذي 
هو حق الاعتقاد وحق والعمل» وبعبارة أخرى هو التسليم للبيان الصادر عن 
مقام الربوبيّة في المعارف والأحكام»'. 

وقد ورد في تفسیر قوله تعالی: 3إ الت عن آَم الِإِمَكمٌ 74" إن المراد 
«بكون الدين عند الله وحضوره لديه سبحانه» هو الحضور التشريعي» بمعنى 
كونه شرعًا واحدًا لا يختلف إلا بالدرجات» وبحسب استعدادت الأمم 
المختلفة)20. 

وعليه» فإن الحديث عن منشأ العرفان وعلاقته بالدّين ونسبته إليه هو حديث 
عن رابطة العرفان بشرع الإسلام وأصول هذا الشرع من الكتاب والسنة. 
والسؤال الذي يطرح نفسه في هذا المجال: هل استقى العرفان تعاليمه الأساسيّة 
وقواعده من الدين الإسلامي ومن تعاليم الإسلام وأصوله؟ بعبارة أخرى» «هل 
إن العرفان الإسلامي من قبيل الفقه والأصول والتفسير والحديثء أي هو من 
العلوم التي انَخذ المسلمون موادّها الأصليّة من الإسلام واكتشفوا لها القواعد 
والأصول والضوابط؟ أو هو من قبيل الطبّ والرياضيّات التي دخلت إلى عالم 
الإسلام من خارجه. وتطورّت وتكاملت على يد المسلمين؟ أو إن هناك قسمًا 
06 


م199١‎ /ق١5١1١ الطباطبائي» محمد حسين: الميزان في تفسير القرآن» مؤسّسة الأعلمي؛ بيروت»‎ )١( 
. طاءج” ص۱۳۹‎ 

(؟) سورة آل عمرانء الآية 19. 

(۳) الطباطبائي» محمد حسين: الميزان في تفسير القرآن» مرجع سابق» ج ”7 ص 179 . 


2 مطهري» مرتضى: الإسلام وإيران» ترجمة: محمد هادي اليوسفى» دار التعارف» بيروت» لاتاء لاط 
ص ٤۳۷-٤۳٦‏ . 





الفصل الثاني: العرفان والدين الإسلامي 04 


هناك العديد من الآراء والنظريّات”' فى منشأ العرفان والتصوّف وعلاقاتهما 
الب يك أا تمرم ووت ات 

النظرية الأولى: تعتبر العرفاء والمتصوّفة غير متقيّدين بالإسلام» ولا دخل 
لهما بالإسلام ولا بالدين» لا من قريب ولا من بعيدء وإِنّه لا أسس لهم سماويّة 
ولا دينيّته وأنْ استنادهم إلى الكتاب والسنّة ليس إلا خداعًا للعوام وجلا 
لقلوب المسلمين ضعاف الإيمان والالتزام. فهو مجرد اختراع بشري ولا ربط 
له بالروحانيّة ولا المعنويّات الحقيقيّة. وعليه» فلا ربط للعرفان أساسًا بالإسلام. 

النظرية الثانية: تعفر أن. الغرفان: والعص,ٌ ف وأفكارهما الدقيقة واللطيفة 
إِنْما دخلت إلى الإسلام من خارجه. من الديانات التوحيديّة الآخرىء وريّما 
الوثنيّة. وهم يرون أن للعرفان عروقًا مسيحيّة ويهوديّة وحتّى فارسيّة وبوذيّة. 
والبعض يرى أن العرفان الإسلامي هو نتاج الفلسفة اليونانية التي هي تأليف 
أفكار أفلاطون وأرسطو وفيثاغورس وغيرهم... وبالتالي» فإنَ جذور العرفان 
والتصوّف ليست إسلاميّة» بل وافدة من الأديان والمذاهب الفكريّة الأخرى 
التي لها اهتمامات وصلات بعالم المعنويّات والروحانيّة. 

الثالثة: تعتبر أن العرفان (إنّما أخذ مواده الأولى من الإسلام وبِيّن لها قواعد 
وضوابط وأصولاء ولم يتخلّص من تأثير الأفكار الكلاميّة والفلسفيّة» ولا سيّما 
الإشراقيّة. أَمّا ما هو مدى موفقيّة العرفاء في بيان القواعد والضوابط الصحيحة 
والمستخرجة من المواد الإسلاميّة الأولى» وهل إِنّهم كانوا موفقين في ذلك؛ 
كالفقهاء أو لا؟ وما هو مدى تقيّدهم بعدم الانحراف عن الأصول الإسلاميّة 
الواقعيّة؟ وما هو مدى تأثير المجريات الخارجيّة على العرفان الإسلامي؟ 
وهل إِنْ العرفان الإسلامي صهرها في بوتقته وصبغها بصبغته. وأفاد منهاء أو إن 
أمواج تلك المجريات دفعت العرفان الإسلامي في مسيرتها؟ هذه أمور يجب 
© لزيد من او ر العمل راخ قاري أ لوقا القبمى مغل إلى المروق اااي وذان 
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أن تبحث بدقة في مظانّها. والمقطوع به هو أن العرفان الإسلامي أخذ أصوله 
من الإسلام فحسب»» بناءً على هذه الرؤيا الثالثة. 


وللتحقيق أكثر فى المسألة» لا بذ من الإجابة عن الأسئلة الآنية: 


ما هي علاقة العرفان الإسلامي بالقرآن الكريم والسنة الشريفة؟ وهل يستند 
العرفان عليهما؟ 

ما هي رابطة العرفان بالشريعة الإسلامية؟ هل توجد قواسم مشتركة ونقاط 
التقاء بينهماء أم إِنْهما متخالفان ولا يلتقيان على الإطلاق؟ 


من هم أعلام هذا العلم ورؤاده الأساسيّون؟ وهل لهم صلات وأصول 
دينيّة» أم إنْهم وافدون على الدين» ولا علاقة لهم بالإسلام؟ 

وفي ما يلي» سوف نستعرض آراء ثلّة من أعلام التصوّف والعرفان الإسلامي؛ 
لنقف على عقيدتهم وحقيقة موقفهم» ونستكشف منها مدى ارتباطهم بأصول 
الدين الإسلامي وتشريعاته. وبالنسبة إلى رابطة العرفان والتصوّف بمصادر 
التشريع الإسلامي من الكتاب والسنة» نقف عند أقوال بعض أعلام هذه 
المدرسة لنستبين رأيهم في الآمر وحقيقة مواقفهم. 

قال «الجنيد» (ت/791) :(علمُّنا هذا مشتبك بحديث رسول الله ه)20. 

وقال «سهل بن عبد الله التستّري» (ت ۲۸۳): «كل وجد لا يشهد له الكتاب 
والسئة فباطل»2. 

وقال «أبو سليمان الداراني» (ت :)١٠١‏ «ربّما تنكت الحقيقة قلبي أربعين 
يومًا فلا آذن لها أن تدخل قلبي إلا بشاهدين من الكتاب والسنة». 
(۱) مطهري» مرتضى: الإسلام وإيران» مرجع مذكور» ص 577 . 
(؟) الطوسّيء أبو نصر السرّاج: اللّمع» مرجع مذكوره ص545١.‏ 


(۳) المرجع نفسه» ص١٤٤٠‏ . 
(6 العرد اق 
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وقال «الجنيد» أيضًا: «لا ينبغي أن يسلك هذا الطريق إِلّا شخص يكون كتاب 
آله قال و رو ا مارو قو ما سلك» ؛ لئلا يقع في جب 
لوطل الدعة: 


وقال «سرّي السقطي» (ت 3017) : «التصوف اسم لثلاثة معان اخو الذي لا 
يطفئ نور معرفته نور ورعه, ولا يتكلّم بباطن في علم ينقضه عليه ظاهر الكتاب 
أو الستة» ولا تحمله الكرامات على هتك أستار محارم الله . 

يُستشفٌ من أقوال هؤلاء الأعلام أن القرآن الكريم والستة الشريفة مصدران 
أساسيّان لهذه الطائفة ومنشأ مشروعيّتهاء ومن دونهما لا معنى للحديث عن 
هذا المذهب» ولا لسلوك طريقته» واتباع منهجه الحقاني. وبالعودة إلى مدرسة 
«أبي سراج نصر الطوسي» الذي يقول بشأنها الدكتور «عبد الحليم محمودا 
في مقدّمته على كتاب «اللّمع»: «مدرستان صوفيتان اعتصمتا بالكتاب والستة 
واتخذتا من سيّد المرسلين إمامًا وقدوة» وجعلتا من أشواق الحبٌّ الإلهي» ومن 
إلهامات الروح القرآني» ومن مثاليّات الخلق المحمّدي» منهجًا في المعرفة» 
وطريكافي السلو هه وبعراكًا الوصو لا دوسا هيا اليا اضر ولان 
ات اا اى وال ي ماه راع رار وار 
مدرستان تميّزتا بالمعرفة الكاملة الصادقة النابعة من الكتاب والسئّة» لم تتفرّق 5 
بهما السبل» ولم تجنح بهما الأذواق والأشواق» قَلّما يعترفان أبدًا بالسببحات 
الفلسفيّة» والشطحات المترتّحة» والكلمات الخامضة؛ وال تیرب ت إلى الآفق 
الصوفيّ» وحاولت أن تنتسب إليه» وأن تتستر بأشواقه وأذواقه. أمّا المدرسة 
الأولى فهي مدرسة الإمام الى القاسم الجنيد البغدادي... والمدرسة الثانية هي 
مدرسة الإمام أبي نصر السراج الطوسي بنيسابور)””". 

يقول أبو سراج نصر الطوسي في كتابه «اللّمع» مبيّنًا مكانة ومنزلة القرآن 
ie NEG O 0‏ 
(؟) القشيريء أبو القاسم: الرسالة القشيريّة» مرجع مذكورء ص۲۸. 
() الطوسّيء أبو نصر السرّاج: اللمع» مرجع مذكورء ص”. 
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الكريم والسّنة الشريفة وموقعهما الحقيقي عند هذه الطائفة» مبينًا أن مقام أولي 
العلم إنّما هو وقفٌ على المعتصمين بكتاب اللّه وسئّة نبيّه: 
«وعندي والله أعلم» أن أولي العلم القائمين بالقسط الذين هم ورثة الأنبياء» 
هم المعتصمون بكتاب الله تعالى» المجتهدون في متابعة رسول الله با 
المقتدون بالصحابة والتابعين» السالكون سبيل أوليائه المتقين وعباده 
الصالحين» » هم ثلاثة أصناف: أصحاب الحديث» والفقهاء. والصوفية. فهو لاء 
هم الأصناف الثلاثة من أولي العلم القائمين بالقسط الذين هم ورثة الأنبياء»“. 


ويقول أيضًا في موضع آخر من كتابه» شارحًا حقيقة استناد علوم هذه الطائفة 
إلى القرآن والسئة: «وللصوفيّة أيضًا مُستنبطات في علوم مشكلة على فهوم 
الفقهاء والعلماء؛ لأن ذلك لطائف مودعة في إشارات لهم تخفى في العبارة من 
دقتها ولطافتهاء وذلك في معنى العوارض والعوائق والعلائق والحجب وخبايا 
السرٌّ ومقامات الإخلاصء وأحوال المعارف» وحقائق العبوديّة ومحو الكون 
بالآزل» وتلاشي المحدث إذا قورن بالقديم» وفناء رؤية الأعواض» وبقاء 
المعطي بفناء رؤية العطاء» وعبور الأحوال والمقامات» وجمع المتفرّقات» 
وفناء رؤية القصد ببقاء رؤية المقصود» والإعراض عن الأعواض» وترك 
الاعتراض» والهجوم على سلوك سبل منطمسة»ء وعبور مفاوز مهلكة. 

فالصوفيّة مخصوصون من أولي العلم القائمين بالقسط بحل هذه العقد. 
والوقوف على المُشكل من ذلك» والممارسة لها بالمنازلة والمباشرة» والهجوم 
عليها ببذل المهج» حتى يخبروا عن طعمها وذوقها ونقصانها وزيادتهاء ويطالبوا 
من يدّعي حالًا منها بدلائلهاء ويتكلموا في صحيحها وسقيمهاء وهذا أكثر 
من أن يتهيّاً لأحد أن يذكر قليله» إذ لا سبيل إلى كثيره. وجميع ذلك موجود 
علمه في كتاب الله ع وجل» وفي أخبار رسول الله بإ مفهوم عند أهله. 
ولا ينكره العلماء إذا استبحثوا عن ذلك. وإِنما آنكر علم التصوّف جماعة من 


)١(‏ الطوسّيء أبو نصر السرّاج: اللّمع. مرجع مذكورء ص77. 
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المترسّمين بعلم الظاهر؛ لأنهم لم يعرفوا من كتاب الله تعالى» ولا من أخبار 
رسول الله بإ إلا ما كان في الأحكام الظاهرةء وما يصلح للاحتجاج على 
المخالفين» والناس فى زماننا هذا إلى مثل ذلك أميل؛ لأنه أقرب إلى طلب 
الرياسة» واتخاذ الجاه عند العامة والوصول إلى الدنيا». 

وعند سؤاله عن معنى المستنبطات» وعن مادّتها وآثارهاء ونتائجهاء بين 
ماما وقر ا 5ا قالواة .ها معتن المسيظات فال المسشغطات» ها 
استنبط أهل الفهم من المتحققين بالموافقة لكتاب الله ع وجل؛ ظاهرًا وباطناء 
لرسول الله ا 00 وباطناء اع ارام 0 
الإشارة» وعلم مواريث u‏ التى يكشف الله تعالى» لقلوب اا من 
المعاني المذخورة» الأطائف والأسرار المخزونة» وغرائب العلوم وطرائف 
الحكم في معاني القرآن ومعاني أخبار رسول اللّه عليه الصلاة والسلام من 
حيث أحوالهم» وأوقاتهم» وصفاء أذكارهم)2. 

ومن الشواهد المهمّة على ارتباط العرفان وعلاقته الوثيقة بالإسلام والّذي 
يعتبره الشهيد مرتضى المطهري مؤيّدَا وشاهدًا قويًا على وجهة نظر العرفاء» وما 
يرونه من عدم تناقض مبادئهم مع الدين الإسلامي» ومنابعه ومصادره المعرفية 
من الكتاب والسّة؛ هو أن العرفاء أنفسهم يعتبرون أن مصدر معتقداتهم 
وموادّهم العلميّة مأخوذة كلها من صميم القرآن الكريم والسنة الشريفة» وهي 
ا ين رسيي ار 

فمن وجهة نظرهم» هنالك العديد من الآيات والروايات لا يمكن فهمها 
إا بالرجوع إلى مدرسة العرفان الأصيل. ويذكر الشهيد مطهّري شواهد عديدة 
)١(‏ الطوسّيء أبو نصر السرّاج: اللّمع» مرجع مذكور» ص 7". 
)۲( المرجع نفسه» ص١١٤٠‏ . 
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غلى هذا الأمرمن خلال عرض مجموعة من الآيات والروايات الشريفة الى لا 
يمكن تأويلها أو تفسيرها إلا من خلال الرؤية المعرفيّة العرفانيّة. فيحسم موقفه 
فو أن العرفان بكل أقسامه وأشكاله «إثما أخذ موادّه الأولى من الإسلام» وبين 
لها قواعد وضوابط وأصولَا)”". ثم يبيّن نبذة من هذه المؤيّدات الشرعيّة» بعد 
SS‏ 
كانت هي الملهم الأساس للمعارف العميقة في العرفان التظري والمملي. مني 


lT‏ قوله تعالى: یتما ولوا عم وَج أو 4 » وقوله 

و ابه یک 4 ولهو الأول الآ وَالظَهِرْ لاط 4 . فهذه الآيات 
- دعت الإنسان والعقل الإنساني إلى التفكير في نوع من التوحيد» هو 
أسمى وأعلى من التوحيد السطحي الذي يعتقد به العوام. 

كما أن إلقاء نظرة على بعض الآيات القرآئيّة الى تحدّث عن «لقاء اللّه) 
و(ارضوان اللّه» وحقيقة «الوحي» و«الإلهام» وال الملاتكة» ولا سيما 
من غير الأنبياء كمريم لاء وآيات معراج الرسول بإ والآيات الكريمة 
التي تتحدث عن «تزكية النفس» بعنوان آتها طريق الفلاح الوحيد: قد فلح 
نوكه رمم كاك قن #قه وف المجاعدة يران أنيا طريق الهلا 
% رين جهو فا لدم تج مما ”"2» وعن «النفس الأمّارة» و«النفس اللوّامة») 
و«النفس المطمئئة») و«العلم الإفاضي» و«العلم اللدئي»» وعن الحب الاإلهيء 
واه فوق كل حبّء وعن تسبيح وتحميد جميع ذرّات العالم. ..؛ هذه الآيات 
الكريمة وغيرها تكفي لتكون نقطة إلهام لأصحاب القلوب والعقول» للانطلاق 


. ٤۳۷ص مطهريء مرتضى: الإسلام وإيران» مرجع مذكور»‎ )١( 
.٠١٠١ةيألا سورة البقرة»‎ )۲( 

(۳) سورة الواقعة» الآية٥۸.‏ 

(:) سورة الحديده الآية”. 

(0) سورة الشمسء الآيتان 4 و١٠١.‏ 

(5) سورة العنكبوت,. الآية59. 
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نحو فضاءات المعارف والعلوم المعنويّة في الإسلام» من أجل البحث حول 
حقيقتها ومكنوناتها. 

وبالإضافة إلى الآيات القرآنيّة» فإِنْ الروايات والخطب والأدعيّة 
والاحتجاجات الإسلاميّة» وتراجم أكابر المتربّين بتربية الإسلام» تثبت هي 
أيضًا لنا أن الذي كان في صدر الإسلام لم يكن زهدًا جامدًا وعبادة من أجل 
الظفر بالآأجر والثواب فقطء بل الروايات والخطب والأدعية والاحتجاجات 
زاخرة هي الأخرى بالمعاني العرفانيّة العظيمة والسامية. كما أن سيرة شخصيّات 
الصدر الأوّل تحكى عن سلسلة من العواطف الجيّاشة» والواردات الروحيّة: 
الف ا و غالا م الي ر ا ا ا 
وكلمات ومناجاة الرسول الأكرم ب مليئة بالهيجانات المعنويّة الإلهية 
والإشارات العرفانيّة. وقد استشهد العرفاء كثيرًا بأدعية الرسول الأكرم 4. 
وكلمات أمير المؤمنين علي بن أبي طالب ته ملهمة للمعرفة المعنوية» وهو 
الذي إليه يُنهي أكثريّة أهل العرفان والتصوّف سلسلة مشيختهم. وإِنْ الأدعية 
الإسلاميّة» ولا سيّما الأدعية الشيعيّة» كنز من المعارف؛ كدعاء كميل ودعاء أبى 
حمزة الثمالي والمناجاة الشعبانيّة وأدعية الصحيفة السجاديّة. فهل لنا مع 58 
هذه المنابع أن نفتش عن أيّ منبع من خارج عالم الإسلام)2". 

ويأتي ١مطهّري»‏ بشاهد إضافيٌ على مدّعاه من كلامات بعض المستشرقين 
الْذين كانت للبعض منهم إسهامات في الترويج لنظرية فصل العرفان عن 
الإسلام. فبعض المستشرقين الّذين لهم باع معروف في دراساتهم وأبحاثهم 
حول التصوّف والعرفان» أقرّوا واعترفوا بعد طول بحث وتجوال بالأصول 
والجذور الإسلامية للعرفان» قال: 

اومن حسن الحظ أن بعض المتأخرين من المستشرقين» مثل نيكولسون 
الإنجليزيء وماسينيون الفرنسيء ممّن يعترف لهم الجميع بمطالعاتهم الوسيعة 


(۱) مطهري» مرتضی: الإسلام وإيران» مرجع مذكورء ص 57/7 . 
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في العرفان اللإسلامي» اعترفوا بأن المنبع الأصلي للعرفان الإسلامي هو القرآن 
والسينة: يقول تيكولسون بهذا الصدد: «نرى 3 3 i‏ که ور لسوت 
2 هو الْأَوَلٌ REE‏ 00 > لله 

...€ کم علا فان ۰ وفحت فيه مِن روج 24 » مإ وَلْمَدَ حَلقَا لضن 
3 ار لوبت سل آلورید 74 اما ولوا َنَم وه 
أ 4 اون ر حع لته لہ ورا فما له هه من ور0, ولا شك في وجود جذور 
للتصوّف والعرفان في هذه الآيات» ولم يكن القرآن للصوفيّين الأوائل كلمات 
الله فحسبة بل سبب التقرب إليه أيضّما. وكان الصوفيون يسعون في الحصول 
على الحالة الصوفية لرسول الله ا ا باي في آنفسهم» عن طريق العبادة والتعمّق في 
أقسام من القرآن» ولا سيّما الآيات الرمزيّة في معراج رسول اللّه». 


ويقول أيضًا: «الوحدة الصوفيّة نرى أصولها مذكورة في القرآن أكثر من أيّ 
مضدر آخرء وكذلك الرسول يقول كما فى الحديث القدسى: «لا يزال العبد 
مقرب إل ارال سے إا اه وا اکت کت س الذي ممم هر 
الذي يبصر به ولسانه الذي ينطق به ويده التي يبطش بها». وقد كرّرنا القول إِنْ 
الكلام ليس في صحة ما استلهمه العرفاء والمتصوّفة وعدمهاء بل الكلام في أن 
منشأ هذه الاستلهامات هل هي منابع إسلاميّة أو من خارج الإسلام)"". 


." 0 سورة النورء الآية‎ )١( 

(؟) سورة الحديدء الآية ”. 

(*) سورة البقرة» الآية ٠١۳‏ . 
(4) سورة الرحمن, الآية 75. 
(5) سورة الحجرء الآية 79. 
(1) سورة ق» الآية 15. 


(0) سورة البقرة» الآية ٠٠١‏ . 





() سورة النورء الآية .5٠١‏ 


(9) ابن أبي جمهور» محمد : عوالي اللئالي العزيزيّة في الأحاديث الدينيّة» تحقيق : مجتبى العراقي» دار سيد 
الشهداء للنشرء عق ۱٤٩٩‏ ق» طا ج٤۰‏ ص۳٠ E‏ 


)٠١ ۰)‏ مطهريء مرتضى: الإسلام وإيران» مرجع مذكورء ص 5١‏ 5. 
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ومن الشواهد القويّة والمهّمة على علاقة العرفان الوطيدة بالإسلام؛ ما 
يذكره العلامة «الطباطبائى» فى كتابه «رسالة الولاية»0©؛ فى أنّنا لو رجعنا إلى 
القرآن الكريم والسنّة الشريفة» فسوف نلاحظ أنْ هناك معارف باطنيّة وأسرارًا 
وغلوكا خفية ممخلية غثاء لا يعلمها إلا الله عر وجل » أو من شاه الله وار شى 
أن يعر فه إيّاها. وأنّ الكتاب م فة لمارف ی الا سار الا 
ا ا ل ل ا 
أ اس ف انر 94 يي ده ا 
الإسلام من الخارج» أو أن الإسلام ورث العرفان عن الأديان والمذاهب 
الأخرى. بل يعتبر أن التصوّف والعرفان حالة طبيعية وضروريّة في حركة الأمم 
وثقافتهم عند توجّههم نحو عالم الغيب والمعنويّات والمسائل الروحيّة والّتي 
ليست حكرًا على فئة أو دين أو مذهب. بل من جهة نظر العلامة الطباطبائىء 
إن دخول العامل الديني على أيّةَ أمّة من الأمم كفيلٌ بتصويب مسارها نحو 
«إِنَّ دين الفطرة يهدي إلى الزهد. والزهد يرشد إلى عرفان النفس. فاستقرار 
الدين بين أمَّة» وتمّكنه من قلوبهم, يعدهم ويهيّتهم لآن تنشأ بينهم طريقة عرفان 
النفس لا محالة» ويأخذ بها بعض من تمّت في حقه العوامل المقتضية لذلك. 
فمكث الحياة الدينيّة في أمّة من الأمم بُرهة معتدًا بها يُنشئ بينهم هذه الطريقة 
لا محالة صحيحة أو فاسدة» وإن انقطعوا عن غيرهم من الأمم الدينيّة كل 
الانقطاع. وما هذا شأنه لا ينبغي أن يُعدَ من السّنن الموروثة التي يأخذها جيل 
عن جيل)”". 
)١(‏ انظر: الطباطبائي» محمد حسين: رسالة الولاية» دار التعارف» بیروت» ۱۹۸۷ م» ص۱۷» ط ١ء‏ ص٤١‏ 
إلى .۲١‏ 
(۲) سورة آل عمران» ۷. 
(۳) الطباطبائي» محمد حسين: الميزان في تفسير القرآن» مرجع مذکور» ج٦۰‏ ص ١17‏ . 
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وعليه» نستنتج بعد هذا الشرح ومجموع ما ذكرناهء أن نشأة العرفان والتصوّف 
الاسلامى هن تشأة إسلامية» وأن القراث والسنة تصندران ورافنان أساسيان 
لهذه الطائفة. رهما يولياقهينا أمقية كبيرة راه رار ها ارا رغاد 
على صحّة ما يتوصّلون إليه في أبحاثهم ونظريّاتهم. فنلاحظ بشكل واضح 
أن كتنب وتدكتات العر فا والمقصير ملك وة ال اديت والروانات 
والاستشهادات القرآنيّة. وهذا إن دل على شىء فإنه يدل على مدى أصالة هذا 
ار ا 

والعرفاء والمتصوّفة لم يكتفوا بأن استقوا أصولهم وقواعدهم السلوكيّة 
والمعرفيّة من الدين الإسلاميء وبالتحديد من القرآن الكريم والسئة الشريفة» 
وعدّوا كل ما يخالفهما مرفوضًا ولا قيمة له على الإطلاق» بل تميّزوا أيضًا 
بنظرتهم الخاصّة والفريدة للدّين» والّتي يعدّونها أعمق وأشمل من رؤى غيرهم. 
فهم من خلال رجوعهم إلى أصول الدين وقواعده وأحكامه المنصوصة في 
الكتاب والسئة؛ بيّنوا أن للدين الأسلامن بترائه المعرقى وأحكامه وآدابه يعديّخ 
عق غل كل مسل الالنقات إلبهما والالعل يوماء وهذاة البعدات يحاعيات 
في الوقت نفسه عالمَيٌ الوجود التكويني والنفسي أيضاء اللذيْن ينقسمان إلى 
شابن ودين هماة اليب والشهافة أو الباظن والظاهرء 

فالعارف يرى أن للعالم الكبير الكوني» والصغير الإنساني» ولأحكام وتعاليم 
الدين الإسلامي بتبعهماء بعدين هما الظاهر والباطن» بل ولباطن كل منها بطون. 
وله على ذلك شواهد كثيرة من الكتاب نفسه والسئّة كما سوف يتبيّن معناء فضا 
عن الشواهد والأدلّة العقليّة التي سوف نتعرّض لها ونبيّنها في الفصول اللاحقة. 
ونتيجة لهذا الفهم والرؤية الخاصة للحقائق الوجودية» تكون لدى العارف تصورٌ 
مختلف للدين عو أعمق وأشمل هما هو موجودغنديقيّة الظبقات والفعات العلمية 
والفكريّة. فالعرفاء يرون أن الشرع المحمّديء أي مجموع تعاليم الدين الإسلامي 
المبين» يشتمل في حقيقته على ثلاث مراتب تشير كلها إلى حقيقة وهوية واحدة» هي 
هويّة الإسلام» ولكنها حقيقة ذات شؤون ومراتب» يطلقون عليها تسمية «الشريعة)» 
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«الطريقة»؛ «الحقيقة». فالدين الإسلامى المنرّل من عند اللّه بنظر العرفاء له ثلاثة 
أبعاد ومراحلء والعلاقة بين هذه المراحل علاقة طوليّة. ومن خلال هذه الرؤيا 
وهذا الفهم الخاصٌ بالدّينء نلاحظ أن العرفاء لم يعتمدوا فقط في مباحثهم على 
الكتاب والستة الشريفة» بل إن جوهر نظريّتهم مبنيٌ على أن العرفان ليس سوى 
الدين» ولكن بلحاظ بعده الغيبي والباطنيء النابع من البعد الظاهري. 
والبعد الباطني عندهم لا ينفصل ولا ينفك عن الظاهرء والطريقة والحقيقة 
عندهم ليستا مباينتين للشريعة» بل هما في طولهاء إن لم نقل عينها بحسب 
وجهة نظرهم كما سوف نلاحظ لاحقا. فالدين عندهم حقيقة واحدة ذات 
شؤون ومراتب تبدأ من الظاهر وتغوص في الباطن لتصل في نهاية الأمر إلى 
الحقيقة المطلقة التي ينشدها كل إنسان ووجدان إنساني. 
وعليه» فإ ارتباط العرفان بالدين وشريعته بناءً على هذه الرؤيا وهذا الفهم 
هو ارتباط وثيق وأصيل أيضًا »بل هو من أو الع دح كر م 
النظام الوجودي» التكويني والإنساني معا ويحمى يحقق الهدف الحقيقي والنهائى 
للدين الإسلامى» وهو الكمال. كما يقول السيد «حيدر الآملى»“ وهو افلم 
عرفاء القرن الثامن الهجري: «الشريعة والطريقة والحقيقة أسماء مترادفة صادقة 
حقيقة واحدة باعتبارات مختلفة» وليس فيها خلاف في نفس الأآمر». 
(۱) حيدر الآمليٌ: «تكاد تجمع المصادر التي بين أيدينا على أن اسم الآملي هو «حيدر بن علي بن حيدر»» 
وذكره الآمليّ أيضًا بهذه الصورة في كتبه بلا اختلاف. .. ولد شيخ آمل سنة 19 /اه في بلدة آمل نفسهاء 
من أعمال طبرستان أو مازندران» وترعرع في كنف أسرته» ودرس مبادئ العلوم وأصول العقائد في 
بلدته أولاء ثم في مدن الجوار كخراسان واستراباد» ولم تقف همّته عند هذا الحذء بل توجّه جنوبًا 
قاصدًا أصفهان. وقد كانت في تلك الآونة مركرًا فكريًا وسياسيًا كبيراء تقوده رغبة جامحة لتحصيل 
المعرفة وكسب العلم. .. وتشكل هذه الفترة الطور الأوّل أو الحقبة الأولى من حياة الآملي؛ وتمتد 


من ولادته إلى سن الثلاثين» وتمتدٌ الحقبة الثانية من خروجه من آمل حتّى انقطاع أخباره سنة ”ملام 
والحقبة الأولى هي حقبة التحصيل العلمي» واكتساب العلوم الظاهريّة» والاشتغال بالسياسة» بينما 
الحقبة الثائية مي ستبة التضوج الروحي؛ والاشتفال بالعلوم الاي والسلوكه وهي الفترة التي أنجز 
فيها الآملي كل إنتاجه الفكري». . حمية» خنجر: : العرفان الشيعي» دراسة في الحياة الروحية والفكرية 
لحيدر الآملي» دار الهادي» بیروت» ۱٤١١‏ ه/٤‏ ۰ ۰م طا ص۲۷ =4 


)۲( الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» تصحيح وتقديم: هنري كربان وعثمان يحي» شركت 
انتشارات علمي وفره نكى» طهران» ۱۳۹۸ ش» ط۰۲ ص ۳٤٤‏ . 
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ويضيف شارحًا معنى هذه الحقائق والأبعاد» ومنزلتها وعلاقتها فيما بينها: 
(«فالشريعة اسم للوضع الإلهي والشرع النبوي من حيث البداية» والطريقة اسم 
له من حيث الوسطء. والحقيقة اسم له من حيث النهاية. ولا تخرج المراتب 

لا - وإن كثرت - عن هذه الثلاث. فيكون اسمًا جامعًا للكل» أي يكون 
الشرع اسمًا جامعًا للمراتب كلّهاء وعليه تترتّب المراتب المذكورة؛ لأن 
الأوّل مرتبة العوام» والثاني مرتبة الخواصء والثالث مرتبة خاصٌ الخاصٌ» 
والمكلّفون وذوو العقول بأجمعهم ليسوا بخارجين عنها کرد هذه المراتب 

- أي الشريعة والطريقة والحقيقة شام لل چ وسعطية دن الكل فيكو كل 
واحد منها 8 في مقامه»)'. 

ويبيّن السيّد «حيدر الآملى» تجليات ومظاهر كل مرتبة من هذه المراتب» 
ومصاديقها الواقعية في هذه النشأة الدنيويّة. ويصل إلى نتيجة أنْ العرفاء هم 
أكمل الناس وأحسنهم التزامًا بالشرع الإسلامي؛ لكونهم يجمعون حقيقة 
المرائب الثلاث؛ واي ليون الها الان أ جرا مع العلم والگلم. فهذه 
المنزلة عندهم هي منزلة الأنبياء والأولياء الكاملين الّذِين اجتباهم اللّه وحباهم 
بهذه الكرامة لقابليّاتهم واستعداداتهم الخاصّة 

«المراد من مجموع هذا البحث أن نثبت أن الأنبياء والأولياء تيد كانوا 
مراعين للمراتب الثلاث» أعني الشريعة والطريقة والحقيقة» وكانوا أهلهاء وأن 
رعاية المراتب الثلاث واجبة على كل عاقلء وأنّه على هذا بدأ مذهب أهل الله 
تعالى وبه انختم)”". 

إذَاء بالعودة إلى تعاليم الدين الإسلامي وأحكامه. ووفق الرؤية العرفانيّة 
الأصيلة» فإن هذه الأحكام ليست محصورة بالبعد الظاهري المرتبطة 
بالتشريعات والأحكام الفقهيّة فقط» بل الشريعة في منطق العارف هي الجامعة 
للظاهر والباطن. وهي إلى جانب الأوامر والنواهي الظاهريّة» والتي يصطلح 
TT‏ الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور؛ ص ٠‏ 6. 

(۲) المرجع نفسه» ص۷٦۳.‏ 
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عليها العارف بالشريعة» هناك الطريقة» وهى طريق السير والسلول الذي يهدف 
در ادل لمارف ال ت إلى الل تال م ادل العمل بالأوامر كافة والالتزام 
بالقوانين الإلهية كافة. 

وبالإضافة إلى الطريقة هناك الحقيقة» وهي عبارة عن المعارف الإلهيّة التي 
ثفاض على قلب العارف عن طريق الكشف والشهود» بعد العمل بما جاء به 
الشرع وطيّ مقامات الطريقة ومنازلها. 

والعلاقة بين هذه المراتب الثلاث بنظر العارف هى علاقة طولية» فمن 
مب لوصول إل مقا فرب ال تاي بد له أولا من أذ بيدا بالقريعة» 
من خلال الالتزام الدقيق بكل أحكام الشرع الحنيفء ومن ثمٌ السير والسلوك 
في الطريقة والعمل بمقتضياتها من أجل الوصول في النهاية إلى منزلة الحقيقة» 
فيشاهد حقائق التوحيد في عالم الوجود. 

ويؤكد العرفاء على أنّه لا يمكن أن يخطوٌ الإنسان في عالم الطريقة والسير 
والسلوك المعنوي» ولا حظ له للوصول إلى الحقيقة» من دون مراعاة أحكام 
الشريعة» بل والالتزام بأدق تفاصيلهاء وعدم مخالفتها على الإطلاق؛ لأن 
التقرّب إلى الحقٌ تعالى من وجهة نظرهم لا يمكن أن يتحقق من خلال مخالفة 
الأوامر والنواهي الإلهيّة» والّتتي هي برنامج طريقتهم وسيرهم نحو المعرفة 
الشهودية والكشفية للحقائق الوجودية. 

من هناء نعرف منزلة الشريعة وأهمّيتها وموقعها الحقيقي عند العارف. 
ونفهم أكثر علاقة العرفان بالدين وتشريعاته وأحكامه. فأهثية الشريعة لل 
العرفاء تصل إلى الحذ الذي يرون فيه استحالة السير والسلوك والوصول إلى 
حقائق التوحيد ومراتب الكمال الإنساني من دون اتباع الشريعة بأدق تفاصيلها. 
وهم يعتقدون أيصًا أن هذا الاتباع ليس أمرًا مرتبطًا بأوّل الطريق فقط» بل شرط 
اتباع الشريعة من الشروط اللازمة للوصول إلى مقام الفناء وما بعده أيصًاء فهو 
شرط مقارن ودائمًا. 
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الغارقف يعتقد أن اليديف الأساسي من التكاليف والأوامر والنواهي الإلهيّة 
الواردة في الشريعة الدينيّة هو تحقق روح العبوديّة للّه تعالى. وهذه الروح هي 
من أهم التتائج التي يصل إلبها العرفاء في مقام التوحيد وأكثرها لذّة. وروت أن 
الأحكام والقوانين ¿ الفقهيّة الظاهريّة كاقة تمتلك بعدًا روحيًا وباطنيًا عميقًا. ففي 
كل حكم شرعي تكمن روح التوحيد» ولا يمكن الوصول إليه إلا من خلال 
التعمّق فيه. ولذا يرى العرفاء أن أتباع الحدود الإلهيّة هو من أعمق التكاليف 
والوظائش» .وأكدرها نووائثة وتأئيدًا على باطن الإسات وسيره المعورف 
والمعرفي. 
ويشرح «الهجويري» في كتابه كشف المحجوب علاقة الشريعة بالطريقة 
والحقيقة» مؤكّدًا على محوريّة الشريعة ودورها الأساسي في الوصول إلى 
الحقيقة: 


ايقول محمّد بن الفضل البلخي نه ' العلوم ثلاثة: «علم من اللّهء وعلم مع 
الله وعلم باللّه». فالعلم باللّه هو علم المعرفة الذي عرفه به جميع أوليائه. ولو 
لم يكن تعريفه وتعرّفه لما عرفوه؛ لأن كل أسباب الاكتساب المطلق منقطعة 
عن اليس تعالى: 

ولا يصير علم العبد علّة لمعرفة الحقٌّ؛ لأنْ علّة معرفته تعالى وتقدّس إِنّما 
هي أيضًا هدايته وإعلامه. والعلم من الله هو علم الشريعة» وهو أمر وتكليف 
منه لنا. والعلم مع اللّه هو علم مقامات طريق الحقٌء وبيان درجات الأولياء. 
فالمعرفة إِذَا لا تصحٌ من دون قبول الشريعة» وممارسة الشريعة لا تستقيم بغير 
إظهار المقامات)2. 

ويحدد «محي الدين بن عربي» في كتابه «الفتوحات المكيّة» منزلة الشريعة 


4 شقيق البلخي: «أبو علي شقيق بن إبراهيم من آهل بلخ» توفي سنة 94١ه‏ اول من تكلم في علوم 
الأحوال» أي علوم الصوفيّة. من أهل خراسان» ولسانه يغلب عليه التوكّل والزهد. أي إن كلامه 
ينصرف أغلبه فيهما» . الحنفي» عبد المنعم: الموسوعة الصوفيّة» مرجع مذكورء» ص57 7. 


() الهجويريء أبو الحسن: كشف المحجوب. مرجع مذكورء ص١١7.‏ 





الفصل الثانى: العرفان والدين الإسلامى Vr‏ 


وعلاقتها بالعرفان» ويؤكد بدوره على محورية الشريعة الدينية في اراي رذه 
على من عزلوا الشريعة عن منهج هذه الطائفة» ولم يأخذوا من الشريعة إلا ما 
وافق نظرهم» وما عدا ذلك رموا به جانبًاء فيقول: «وطائفتنا لا ترمي من الشريعة 
شينّاء بل تترك نظرها وحكم عقلها بعد ثبوت الشرع لحكم ما يأتي به الشرع 
إليهاء ويقضي به فهم سادات العالم)”". 

ويشير في موضع آخر من الكتاب نفسه إلى أن الشريعة لا يمكن أن تخالف 
الحقيقة» وكذا الحقيقة أيضًا من المستحيل أن تخالف الشريعة؛ لأنهما عين 
بعضهما البعض من جهة وغيرهما من حيئيّة أخرى. 

فالشريعة من وجهة نظره ليست سوى ظاهر الحقيقة» والحقيقة ليست 
سوى باطن الشريعة» وهي أمرٌ صعب المنالء لا يدرك غورها إلا الخواص من 
المؤمنين» ولهذا السبب فزقوا بين الشريعة والحقيقة» لكونهما مظهرين لاسمي 
الظاهر والباطن. قال : إن الحقيقة تطلب الح لا تخالفه» فما ثم حقيقة حقيقة تخالف 
شريعة» لأن 00 3 والحقاقق آمثال واشباه. فالشرع ينفي 
ويثبت فیقول ایس دو ی٤‏ 4 فنفى وأثبت معا كما يقول: لوَهُوَ 
سمي بير 4 وهذا هو قول الحقيقة بعينه. فالشريعة هي الحقيقة). 

ويذهب ابن عربي إلى أبعد من ذلك» فيعتبر الشريعة مدخلا وشرطًا أساسيًا 
لاو اور رق ایر ون ا اده ر 
إل من خلال الالتزام بالشريعة الإلهيّةء وما نص عليه من أحكامها في الظاهرء 
والتقيّد برسومها وحدودها لأنّها الطريق الآصيلة والوحيدة للظفر بحبٌ الجمال 
المطلق» بحب الله عر وجل: 

ومن أدب الشريعة أخذك لأحكامها المشروعة والوقوف عند رسومها 
E a O‏ 
(؟) سورة الشورىء الآية1١.‏ 


(۳) سورة الشورىء. الآية١١.‏ 


00( ابن عربى» محى الدين: الفتوحات المكية» مرجع سابق» ج۰۲ ص۳٦٥‏ . 





۷٤‏ فلسفة العرفان النظري 


وحدودهاء واتصافك بها لمجرّد الخدمة والاشتغالء لا لتحلية النفس بالعلم 
بها دون العمل. فواللّه لولا الشريعة الى جاءت بالأخبار الإلهيّة ما عرف الله 
أذ ولويقينا مع الأدلة الحفلية الى دلت قى رع الحقاة غلى الل ناته بان 
لیس كذا ولیس كذابما أحيه مخلوق7", 

وفي الختام» نذكر مؤشرًا قد يكون مهما على ما ذهب إليه الخرقاء مخ أن 
منشاً العرفان منشأ إسلامي» ومصادره نابعة من صميم الدين. هذا المؤشر 
مرتبط بآئمّة هذه الطائفة وأعلامها الأساسيّين. فبالرجوع إلى ما ذكره العرفاء 
والمتصوّفة أنفسهم حول الأصول الرجاليّة لهذا العلم» نجدهم يجمعون على 
أن المصدر الأساسي لعلومهم هم أثمّة أهل بيت الرسول (صلوات اللَّه وسلامه 
عليهم أجمعين). وأن كل ما طرحوه من مباحث وأفكار, فإِنْ مراجعه ومنابعه 
الأساسيّة مكنوزة في معادن عظمة هذا الدين؛ أي أئمّة أهل بيت العصمة 
والطهارة (صلوات الله وسلامه عليهم أجمعين) الذين أذهب اللّه عنهم 
الرجس وطهّرهم تطهيرًا: «إِتَّمَابرِيدُ أنه يدهب مَنِحَكُمْ اليس أهل لبت 
وه هيا 4 وبالخصوص الإمام علي بن أبي طالب تل والإمام 
جعفر الصادق 5# . ويكفي أن نرجع إلى مصتفات العرفاء والمتصوّفة حول 
التراجم والطبقات الرجاليّة لهذه الطائفةء لنلاحظ أن جلّهم يرجع إلى إمام أو 
أكثر من أئمّة أهل بيت النبي ب . 

ف«الهجويري» مثلا يذكر فى كتابه «(كشف المحجوب» أوصاف آئمّة آهل 
بيت النبي كله عند ذكره وبيائه لآئمّة وأعلام طائفة الصوفيّة» فيذكر أسماء 
وأوصاف أهل البيت بشكل مسهب ومفصّلء ويعددهم إمامًا بعد إمام. يقول في 
الفصل الثامن تحت عنوان «باب في ذكر أَثئمّتهم في أهل البيت» مبتدثًا بالإمام 
علي بن أبي طالب ا : 

«ومنهم ابن عم المصطفى» وغريق بحر البلاء» حريق نار الولاء» وقدرة 


(۲) سورة الأحزاب»الآية٣٠.‏ 





الفصل الثانى: العرفان والدين الإسلامى Vo‏ 


الأولياء والأصفياء أبو الحسن علي بن أبي طالب كرّم اللّه وجهه. وله في 
هذه الطريقة شأن عظيم ودرجة رفيعة. وكان له حظ تام في دقة التعبير عن 
أصول الحقائق إلى حدّ أن قال «الجنيد» علّه: «شيخنا فى الأصول والبلاء 
على المرتقي رسن اللدعقا ألى أذ عاد رضي الله عدو إنامءةه الطريقة 
في العلم والمعاملة» فأهل الطريقة يطلقون على علم الطريقة اسم الأصول» 
ويسمّون تحمّل البلاء فيها بالمعاملات)"". 

ثمٌ يبدأ بعد ذلك بذكر أئمّة أهل بيت النبي إت بعد الإمام علي تيكل فيقول: 


«وأهل بيت النبي تكله هم أولئك الذين اختصّوا بطهارة الأصل» ولكل 
منهم في هذه المعاني قدم راسخة» وكانوا كلهم قدوة هذه الطائفة» الخواص 
منهم والعوام» وأبيّن طرفا من أحوال طائفة منهم» إن شاء الله عر وجل. منهم 
فلذة كبد المصطفى. وريحانة قلب المرتضى» وقرّة عين الزهراءع. أو فيد 
الحسن بن علي كرّم الله وجهه. كان ذا نظر صائب في هذه الطريقة» وحظ وافر 
في دقاتق العبارات» إلى حدّ أنه عندما أوصى قال: «عليكم بحفظ السرائر, فإِن 
الله تعالى مطّلع على الضمائر». وحقيقة هذا أن العبد مخاطبٌ بحفظ الأسرار 
مع الحق» وحفظ الأظهار من مخالفة الجبّار... 

ومنهم شمع آل محمّد» والمجرّد من العلائق» سيّد زمانه أبو عبد الله الحسين 
وقتيل صحراء كربلاء. وجميع أهل الطريقة متفقون على صحّة حاله؛ لأنه كان 

0 س س و س ع له 
متابعا للحق مادام الحق ظاهرًاء فلما فقد الحق» شهر سيفه. ولم يهدأ حتى جعل 
روحه العزيزة فداء الشهادة لله عزّ وجل... ومنهم أيضًا وارث النبوّة» وسراج 
الأمدة السيد المظلوم» والإمام المحروم» زين العباد وشمع الأوتاد. أبو الحسن 
مشهور بكشف الحقائق والمنطق بالدقائق... ومنهم الحجّة على أهل المعاملة 


.717 الهجويريء أبو الحسن: كشف المحجوب. مرجع مذكورء ص‎ )١( 





35 فلسفة العرفان النظري 


وبرهان أهل المشاهدة» وإمام أولاد النبي» والمختار من نسل عليء أبو جعفر 
محمّد بن علي بن الحسين بن علي بن أبي طالب كرّم الله وجهه» ورضي عنه. 
ويقال أنه كان يُكنى بأبي عبد اللّهه ويلقب بالباقر. كان مخصوصًا بدقائق العلوم؛ 
ولطائف الإشارات في كتاب اللّه عزّ وجل؛ وكانت له كرامات مشهورة» وآيات 
زاهرة» وبراهين نيرة... 

ومنهم سيف السنة» وجمال الطريقة» ومعبر المعرفة» ومزيّن الصفوة 
أبو محمّد جعفر بن محمد بن علي بن الحسين بن علي الصادق» رضوان 
الله عليهم أجمعين. كان عالي الحالء وحسن السيرة» ومزيّن الظاهر وعامر 
السريرة. وله إشارات جميلة في كل العلوم. وهو مشهور بين المشايخ رضي 
الله عنهم أجمعين» بدقة كلامه ووقوفه على المعاني. وله كتب معروفة في بيان 
الطريقة...)20. 

وبذلك» ظهر لنا على نحو مختصرء وسوف نفصّل الكلام أكثر في الفصل 
الثاني عندما نتحدّث عن تاريخ العرفان النظريء والصلة والرابطة القويّة بين 
الدين الإسلامي وأَئمّته. وبين العرفان النظري والتصوّف الفلسفي في الإسلام. 

۲ - أقسام العرفان الإسلامي وأنواعه 

كرتا قن السحت الأول إلى أن الان ل بعى المعرةه اطا 
هو حركة علميّة وسلوكيّة معنويّة قائمة على أساس المعرفة باللّه. وهي معرفة 
اکر ا ا کات ورور جد يك والست بيط بحي ال 
بل هي متوقفة أصالة على رضوان اللّه ومشيئته» يسبغها منحة من عنده على 
من لديه القابليّة والاستعداد الخاص لذلكء وبالتبع على تصفية القلب وتزكية 
النفس» حتى يشرق نور الجمال الرباني» ويشمٌ في قلب العارف. فيفنيه عن كل 
ما سوى الخالق عز وجل» فيغلب كل قدرة إنسانيّة ويقهرها لتصبح قدرات 
الإنسان إلهية ربانية. 


(۱) الهجويريء أبو الحسن: كشف المحجوب. مرجع مذكورء ص 7170. 





الفصل الثاني: العرفان والدين الإسلامي VV‏ 

إذَاعلم العرفان هدفه الأساس وغايته معرفة اللّه تعالى» ومعرفة صفاته وأفعاله. 
وفق منهج بقاع أساسه الإشراق الباطني والكشف والشهود القلبي. فالعارف 
يسعى من خلال الكشف والشهود القلبي إلى الوصول إلى المعرفة بالحق تعالى 
وبأسمائه وصفاته وتجلياته ومظاهره وبحقائق الوجود الكوني والإنساني» 
ويسعى أيضًا إلى معرفة الطريق التي توصله إلى هذا النوع من المعرفة» ومنهجه 
في ذلك كما ذكرنا هو طهارة الباطن وتخليته من الحجب والموانع الأهوائيّة 
والدنيويّة» حتى يصبح هذا الباطن أهلا للإشراقات والفيوضات الغيبيّة الإلهيّة. 

يذكر «القيصري» حدّ علم العرفان في رسائله فيقول: «فحدّه هو العلم باللّه 
سبحانه وتعالى من حيث أسمائه وصفاته» ومظاهره وأحوال المبدأ والمعاد. 
وبحقائق العالم وكيفيّة رجوعها إلى حقيقة واحدة» وهي الذات الأحديّة. 
ومعرفة طريق السلوك والمجاهدة» لتخليص النفس من مضائثق القيود الجزئية» 
وأيضًا لها مبدؤها واتصافها بنعت الإطلاق والكليّة»20". 

نستنتج من هذا التعريف لعلم العرفان أَنّنا أمام نوعيّن من المعرفة العرفانيّة: 
معرفة باللّه سبحانه» ومعرفة بالطريق التي يوصل إليها تعالى. وقد أطلقوا 
على النوع الأول من المعرفة اسم «العرفان النظري»» والنوع الثاني «العرفان 
العملى». 

أ- العرفان العملي: 

العرفان العملي هو العلم «الَذي يتعهّد تفسير وبيان مقامات العارفين 
ودرجات السالكين إلى القرب الإلهي» بقدم المجاهدة والتصفية والتزكية»”", 
وهو عبارة عن «القواعد والقوانين المرتبطة بأعمال القلب وحالاته (الرياضات) 
في قالب المنازل والمقامات التي يودي اتباعها للحصول على الكمال النهائي 


)020( القيصري» داود: رسائل القيصري» رسالة التوحيد والنبوة والولاية» تحقيق: جلال الدين الاششانى: 


(۲) الحيدري» كمال: دروس في الحكمة المتعالية؛ شرح كتاب بداية الحكمة» دار الصادقين للطباعة 
والنشرء قم» ۰ ق / م ط۰۱ ج۱» ص٥1‏ . 





۷۸ فلسفة العرفان النظري 


للإنسان؛ التوحيد أو مقام الفناء ومشاهدة الحق)”". بمعنى آخر هو العلم 
بطريق السير والسلوك إلى الله أي من أين يبدأ السالك وإلى أين ينتهيء وما 
هي المنازل والمقامات التي عليه عبورها للوصول إلى الله سبحانه رست 
والعلم بكيفيّة تهذيب النفس ومجاهدتها للتغلب على الأهواء والشهوات 
والتحرّر من علاتقها'". وقد تصدت شريحة من الكتب لبيان الأسس المعرفية 
لكيفيّة السلوك وطىٌ المنازل والمقامات أهمها كتابا «منازل السائرين» ل(عبد 
الله الأنصاري»» و«الرسالة القشيرية» ل«عبد الكريم القشيري». 


وبالعودة إلى نص القيصري المتقدّم» يمكننا أن نستنتج أنْ حدود العرفان 
العملي تتمحور حول مبدأ أساسي هو المعرفة بطريق السير والسلوك العرفاني 
الذي يوصل النفس إلى كمالها النهائي» وكيفيّة التحرّر من القيود والموانع التي 
تحول دون اتصال النفس الإنسانيّة بمبدئها واتصافها وتحليها بصفاته المطلقة. 
بمعنى آخر» أصول العرفان العملي هي: 

- الأصل الأوّل: معرفة طريق السلوك إلى المبدأً. 

- الأضل الثانى: معرفة سبيل المجاهدة لتخليص النفس من قيود الشهوات 
والأهواء والتعاقات الدنيوية» وهى قيود دا من ابتعاد الإنسان عن مصدر 
الوجود» أي عن الات الألية المقدسة تكله ابد الاتساك a‏ 
والحضور الإلهي تضاعفت هذه القيود وتكثرت» والعكس صحيح. وهدف 
العارف هو التحرّر من جميع القيود للاتصال بالذات الإلهيّة المقدسة» المطلقة 
من جميع القيود والاعتبارات. 

- الأصل الثالث: السعىي من أجل الاتّصال بالذات الإلهيّة المقدّسة» وهي 
ال اعت رال نارهو اا ال ف ات عة اف 
بعبارة «الفناء» في ذات اللّه» والبقاء بعد الفناء. 
(۱) پناه» ید الله يزدان: العرفان النظري مبادئه وأصوله» ترجمة: عباس الموسوي» مركز الحضارة لتنمية 


الفكر الإسلامى» بيروت» 1١‏ ۰م ط۰۱ ص ۸۲. 
(۲) رحیمیان» سعید: مبانی عرفان نظری» مرجع مذکور» ص٤‏ . 





الفصل الثاني: العرفان والدين الإسلامي ۷۹ 

ب - العرفان النظري: 

قالوا في بيان معنى العرفان النظري؛ أنه معرفة و«رؤية كونية عن المحاور 
الأساسيّة في عالم الوجودء وهي «اللَّه) و«الإنسان» و«العالم». ولكنّ العارف 
سند فى اسن هذه الرؤية على المكاشفة والشهوها"", وأله «التغبير عن 
الحقائق والمعارف التوحيديّة» أي الوحدة الشخصيّة للوجود ولوازمهاء 
والّتي يصل إليها العارف عن طريق الشهود في آخر مراحله؛ والّتي تحصل 
بسبب الرياضة والعشق». وقد تكفلت شريحة كبيرة من الكتب لان هذه 
الرؤية؛ ككتاب «تمهيد القواعد» ل«ابن تركة الأصفهاني»» و«فصوص الحكم 
والفتوحات المكيّة» ل«محي الدين بن عربي»» وكتاب «مصباح الآنس» 
ل«حمزة الفناري». 

وبالعودة إلى ما ذكره «القيصري» بشأن معنى العرفان» يتضح لدينا أكثر معنى 
العرفان النظري» فحدة بناء لتعريفه: 

أولا: معرفة اللّه: وليس المقصود منه الإحاطة بكنه الذات لأنّه محال» بل 
المقصوه عله فرق تجا اله ومظاهر» الأسياتة والعفافة والأتعالية 

ثانيًا: معرفة المبدأً: بمعنى كيفيّة صدور الكثرات من مقام أحديّة الذات. 

ثالثا: معرفة حقائق عالم الوجود التكويني والإنساني» وكيفيّة اتساب كل 
حقيقة منها إلى الذات الإلهيّة المقدّسة, وكيفيّة وجودها. 

رابعًا: معرفة المعاد: بمعنى كيفيّة رجوع الكثرات الوجوديّة إلى الوحدة 
الحقة الحفيية. 

بمعنى آخر» يمكن أن نختصر فنقول إِنْ مباحث العرفان النظري تتمحور فى 
ثلاثة أصول هى: 
)000( الحيدري» كمال: دروس في الحكمة المتعالية» مرجع مذكورء ج١.‏ ص 00. 
(۲) پناه» يد اللّه يزدان: العرفان النظري مبادئه وأصوله» مرجع مذكور» ص ۸۳. 





ا فلسفة العرفان النظري 
- معرفة الوحدة الحقيقيّة التي صدر عنها الوجود. 
- معرفة الكثرة الصادرة من تلك الوحدة. 
- معرفة النسبة بين تلك الوحدة وهذه الكثرة. 


وهذه الأصول الثلاثة تشكّل أساس العرفان النظريء وما قاله العرفاء 
بشأنها هو في حقيقته (ودائمًا بحسب وجهة نظر العارف)؛ إِنّما هو في 
حقيقته شرح وتفسير لما ورد في القرآن الكريم» وأحاديث رسول اللّه وأئمّة 
الهدى (صلوات اللّه وسلامه عليهم أجمعين). 


۳ - علاقة العرفان النظري بالعرفان العملي 


اتضح لنا حتى الآن أن علم العرفان من بين سائر العلوم هو الذي اعتنى 
بالمعرفة الإلهيّة موضوعًا وغاية. وينقسم إلى نظريّ وعمليّ. يقوم العرفان 
النظريء أو ما يعرف بعلم الإلهيّات» على البحث والدراسة الفكريّة المعمّقة, 
ويعمل على تفعيل وعي الإنسان؛ بحيث يُحصّل معرفةً واقعيّة باللّه وصفاته 
وأفعاله؛ فيتنوّر قلبه بعلم حقيقيّ بمبدئه ومعاده مستعينًا بالقوة العقليّة التي 
منحه اللّه إيّاهاء سالكًا الأسلوب العقلى البرهاني المؤدّي إلى اليقين. فبالنسبة 
إلى العرفان النظري كما سوف ھر نا ف اباب الثاني من هذا البحث؛ أن 
عمليّة الإشراق والوصول إلى كنه الأشياء وحقائق الأمور» إحدى أهم وسائلها 
هي الرياضة العقليّة التي تهدف إلى منع الشواغل عن الحواس وتجاوز حدود 
العالم المحسوس» وذلك من أجل التصديق بمعطى الوحي والإيقان به» مع 
تفاعل قلبي وشهود وجداني تحت مظلة الوحي ورعاية الكلام الإإلهي» فيتفاعل 
عقل العارف مع قلبه» وحقيقته وسرّه لمشاهدة الواقع كما هو من أعلى مراتبه 
إلى أدناها. 

أمّا العرفان العملي فيبحث في طريق السّفر إلى الله تعالى» وكيفيّة طيّ المراتب 
EL‏ تف ومعاية seep E LN‏ 
بإطار معرفيّ أيضًاء من خلال بيانه للقواعد والأسس النظريّة للسلوك المعنوي. 





الفصل الثانى: العرفان والدين الإسلامى ۸۱ 


فهو علم يعمل على قيادة الإنسان وسّوقه نحو الواقع المُشِامّد والمكشوف. 
فيتمحور موضوعه حول المنازل التي ي اوسا في سيره وسار كه تحني 
ربه وكيفية تحصيلهاء ويحذر من العقبات التي تواجهه في رحلته تلك وكيفية 
هار كما يكشقن عن أسراى العباداة والحقائق الميقفاة مع ورائها: 
والغاية من ذلك كلّه هو الوصول إلى الكمال الإنساني النهائي. وهو علم منوط 
بالالتزام بمجموعة القواعد والرسوم التي اصطلحوا عليها بالطريقة والسير 
والسلوك» وربطوا بين الطريقة ورسوم الشريعة وأحكامهاء وجعلوا انكشاف 
الحقائق بواسطة القلب ثمرة توافق بين الشريعة والطريقة» والالتزام بحسن 
سياسة الشرع وصدق المتابعة لرسول الله 2(6ة. 

فمحور الاهتمام في العرفان العملي هو الأعمال القلبيّة والباطنيّة. و«للقلب 
باعتباره أهمٌّ ما في وجود الإنسان» حالات وملكات تأثير وتأثر» وفعل وانفعال 
مع سائر عالم الوجود الإنساني. ولذا كان الهدف الأساس للعرفان العملي هداية 
هذا الفعل والانفعال وتطهير القلب من الأمور التى يطلق عليها المهلكات» 
وتريينه وحالات وملكات أعرى يطلق عليها اننم الستعيات: والعاية من ذلك 
كله هي الوصول بالإنسان إلى كماله النهائي. وبناء عليه» فالأساس الذي يقوم 
عليه العرفان العملي هو كيفيّة مراقبة القلب لأجل الابتعاد به عن المهلكات. 
وتزيينه بالمنجيات» والغرض من ذلك كله وصال الانسان بال تعالى». 

والعرفان لكونه نوعًا من المعرفة» عندما يقسّم إلى نظري وعمليء ولأن 
المقسّم يسري ويتجلّى في أقسامه دائمّاء لذا فإن المعرفة سارية في كلا 
القسمين» وليست مقتصرة على البعد النظري من العرفانء بل «ينبغى عد العمل 
في هذا التقسيم من آنواع المعرفة. وفي مثل هذه الحال» ا البعض 
فيتصوّر العمل نفسه - من دون المعرفة ‏ جزءًا من أقسام العرفان» في حين لا 
يمكن أن يعد العمل من أقسام العرفان إذا كان مجرّد حركة وسكونء وخاليًا من 
أيه معرفة. العمل العرفاني عمل قائم على أساس نوع من العلم؛ ويؤدّي القيام 


(۱) پناه» يد الله يزدان: العرفان النظري مبادئه وأصوله» مرجع مذكور» ص٠۷‏ و١۷.‏ 





A۲‏ فلسفة العرفان النظري 


به إلى حصول نوع من المعرفة أيضًا. ويمكن القول بتعبير آخر» إن العمل - 
مضافًا إلى أنه مسبوغ بنوع من العلم - يقود إلى نمط من المعرفة. إِذَاء فحينما 
يدور الحديث عن العرفان العملي» فالمراد به هو أن السالك يقوم بتطهير نفسه 
من الآهواء والنزعات النفسانيّة» من خلال الورع والزهد والعمل بالأحكام 
الباطنيّة» ويعدّها للإشراقات الربانيّة والتجليات الإلهية)'. 


وبالرجوع إلى معنى «العرفان النظري»» وإلى بعض التعاريف التي ذكرت 
بشأنه» والّتي ذكرنا بعضًا منها؛ حيث قلنا ما ملخصه إِنَ العرفان النظري هو نوعٌ 
من التعبير والبيان عن الحقائق والمعارف التوحيديّة الى يصل إليها العارف 
عن طريق الكشف والشهود القلبيء والتي تحصل للسالك بواسطة الرياضة 
والمتحعاهدة القلية ا لاس ا والعشق للذات الإآليية المقدسة, 
ومن خلال هذا التعريف وغيره» يمكننا بشكل أولي أن نفهم طبيعة العلاقة التي 
تربط العرفان النظري بالعرفان العملي. 

فالعارف في العرفان النظري» لكو نه «يتعامل مع الحقائق والمعارف المتحققة 
بواسطة الشهود. وهذا الشهود يتحقق بواسطة السلوك في طريق العرفان 
والوصول إلى نهاية المطلوبء أي طيّ المسير المرسوم في العرفان العملي. 
فمضمون هذا الشهود أي ما يشاهده العارف بعين الباطن يشكل الأساس في 
قيام ما يسمّى بالعرفان النظري. فالعرفان النظري هو ترجمة للحقائق التي 
يشاهدها العارف. إِذَاء الطريق الموصلة إلى مقام الفناء والمشاهدة هي الطريقة 
والتجربة السلوكيّة المبيّنة في علم العرفان العملي. أمّا التعابير التي تحكي هذه 
الحقائق المشاهدة فهي العرفان النظري)”". 

وعليه» يمكن أن نستنتج أنْ هنالك ارتباطًا وثيقًا بين العرفانيّن النظري 
والعملي» حيث يعد العرفان النظري النتيجة الطبيعيّة المترتّبة على الظاهرة 
المغدة العرقان العملي» والعرفان العملي أو السير والسلوك المعنوي بمثابة 
لاطا غاد اکل وای اتی مر کون ا هیا 
(۲) پناه» يد الله يزدان: العرفان النظري مبادئه وأصوله» مرجع مذكور» ص٤۷.‏ 





الفصل الثانى: العرفان والدين الإسلامى ۸۲ 


المقدّمة والأساس الذي يبتني عليه علم العرفان النظري؛ لأنّه من دون الكشف 
والشهود القلبي والتحقق بمقام الفناء الذي يحصل للسالك بواسطة السير 
والسلوك العملي» لا معنى للحديث عن العرفان النظري. 

وهذا لا يقلّل من قيمة العرفان النظري وأهمّيته» بل هذا بالتحديد ما يعطى 
العرفان النظري قيمته ويحدّد دوره؛ لأنّه كما سوف يتبيّن معناء أن للعرقات 
النظرئ دورًا أساسيا ومحوريًا في فهم علم العرفان بشكل عام» وترجمة مقرراته 
العملة بشكل خاض. 





القصل اكثافث 


عوامل مؤثرة في تشكل العرفان والتصوف 


١-الزهد‏ 
المللاحظ أن الكتابة والبحث حول العرفان» أو التصوف» أو الروحانية فى 

الإسلام بشكل عام تكاد تكون صعبة ومستحيلة في بعض الأحيان» بسبب 
الغموض والتداخل اللذين لفا الكثير من المسائل المتعلقة بهماء خصوصًا من 
الناخية العاريفثة.' فمى ١]‏ لخطرة بخط ره سالاف هذا الطريق يرق امات تاذل 
عة وهضانا وعرة لايرداة فى السير فيها إل استصعاا الرضوك إلى الغانة. 
لذا يحتاج الباحث والمحقق في هذه العلوم في عصرنا هذا إلى الكثير من 

الدقة والموضوعيّة» وإلى إعمال الجهد. والرجوع إلى المصادر الأساسيّة 
وتنويع عملية القراءة والمتابعة؛ بحيث تشمل أكبر قدر ممكن من المراجع 
والمصادر على اختلافها وتنوعهاء حتى يتمكن في نهاية المطاف من تكوين 
رؤية أوليّة سليمة وصحيحة حول أسس ومباني ومرتكزات المدرسة المعنويّة 
وإذا سلّمنا بحقيقة أن الحركة الروحيّة والمعنويّة في الإسلام فيها شيء 

من الضعوية والعقيد» خضو ضائة تاننية المتطلقات والنشاة إلا أنه لاشك 
ولا شبهة» بل هو مورد اتفاق تقريبًا عند جميع الباحثين والمحققين في أصل 
وجود القضايا الروحية والمعنوية في الإسلام. وما هو مدون ومسجل فى 


3 فلسفة العرفان النظري 


كتبهم ومصتفاتهم» أن هذه الظاهرة الدينيّة الروحيّة والمعنويّة قد بدأت بتوجّه 
حاص تحو الوهد وترك الدثباءوائنهوت إلى ما القت إلبه لاحقا هن تضرف 
وعرفان. 

ونحن لا نهدف هنا إلى معرفة أنه في أيّ قرن نشأ علم التصوّف والعرفان بقدر 
ما يهمّنا معرفة منطلقات وأسس هذه الحركة المعنويّة وتاريخها وشخصيّاتها 
الأساسيّة. فالزهد عند أعلام هذه الطائفة هو نقطة البداية التي انطلق منها الحراك 
المعتوي لأسباب عذيدة» سوف تذكرها لاعفا كما يقرل «السهروردى فى 
كتابه «عوارف المعارف»: «فقلوب الصوفيّة واعية؛ لأنهم NS‏ 
أحكموا أساس التقوى. فبالتقوى زكت نفوسهم» وبالزهد صفت قلوبهم» فلمًا 
عدموا شواغل الدنيا ب: بتحقيق الزهد؛ تفتحت مسام بواطنهم» وسمعت آذان قلوبهم» 
وأعانهم على ذلك زهدهم في الدنيا». «والصوفيّة الأوائل كانوا في الحقيقة زهَادًا 
وادعين أكثر منهم متصوف». لذا «يعتبر الزهد عند مؤرّخي التصوّف مرحلة سابقة 
عليه... وهذا الزهد - عندهم - مستمدٌ من أدب القرآن وسئة النبي يلي ». 


وإذا كان الزهد هو العامل الأساسى لبدء هذه الحركة المعنويّة الهادرة 
في الإسلام» فما هي الأسباب الكامنة وراء ظاهرة الزهد؟ وما هي دوافعها 
الأساسئة؟ وماس «الجذون ال عة الديئة الى تش .نيا هذه الظاهرة 


-079( عبد القاهر السهرورديٌ: «أبو حفص شهاب الدين عمر بن محمد بن عبد الله بن عمّويه‎ )١( 
ه)؛ صاحب المتن الأشهر «عوارف المعارف»» ونسبه إلى شُهروردمن بلاد زنجان» وقدم بغداد‎ 7 
صغيرًا وصحب عمّه الصوفي ي الكبير أبا النجيب عبد القاهر السهروردي» وتتلمذ عليه في التصوّف. ثمّ‎ 
انقطع مشتغلًا بالعبادة» ووعظ عند كبر سنّه في مدرسة عمّه على شاطئ دجلة» وكان يحضر مجلسه‎ 
خلق کثیر» واشتهر» وتاب على يده جمع غفير» وصار له أتباع. .. وكان مليح الخَلق والخُلقء متواضحًاء‎ 
جامعًا للمكارم؛ وما للمال عنده قدرء ولو حصّل منه الألوف فرّقهاء ولما طعن في السن أقعد فكان‎ 
الحنفي» عبد‎ TL RCT 

)۲( الور موك كيه لاد عوارف المعارف» دار الكتاب العربى» بيروت» eA PY‏ طق 
ص ۱۳. 

)۳( نيكلسون. رينولد: الصوفيّة في الإسلام» تر جمة: نورالدين شريبة» مكتبة الخانجي»القاهرة» ٠٤١١‏ ق/ ۲٠٠۲م‏ 
ط۰۲ ص۱۲ . 


(5) التفتازاني» أبو الوفا الغنيمي: مدخل إلى التصوّف الإسلامي» مرجع مذكورء ص۹٥.‏ 





الفصل الثالث: عوامل موثّرة في تشكّل العرفان والتصوّف AV‏ 


فلسفتها وقوّتهاء لتتمكّن من فرض هيمنتها وحضورها النفسي والاجتماعي» 
ولتكون منطلقًا لأهمٌّ وأعظم حركة معنويّة عرفها الإسلام لاحمًا؟ 

المراد بالزهد هو الزهد في الدنيا. والزهد قيمة أخلاقيّة سامية ورفيعة في 
الإسلام؛ تعني الرغبة عن الدنيا والإعراض عنها من خلال قطع العلائق الدنيويّة 
وتخلية القلب للّه والحياة الآخرة. وبالرجوع إلى المصادر الشرعيّة والروايات 
الشريفة» نستخلص منها أن الزهد هو عبارة عن ترك فاضل متاع الدنياء وترك 
طلب شهواتهاء والرضى والقناعة باليسير منهاء وهي من الخصال الأخلاقية 
الرفيعة والعزيزة في آن. ويضاد الزهد الرغبة في الدنيا والحرص على طلب 
راا وا ھا پیا بالف شرع آل وار را م فم هری این 
ورغباتها. وليس الزهد في الدنيا تحريمًا لحلال حلله الله تعالى» بقدر ما هو 
الخروج من سطوة الأهواء والشهوات النفسيّة التي تريد أن تجعل الإنسان منكبا 
ومتوجّهًا إلى الدنيا بالكامل» ومنقطعًا عن الله تعالى. 

فالزهد في الإسلام لا يعني ترك أو تحريم ما أحلّه اللّه تعالى لعباده من نعيم 
الدنيا وزينتهاء بل الزهد في الدنيا عبارة عن ترك الحرام منهاء والصبر على حكم 
الله وخلوٌ القلب من كل ما سوى اللّهه واليأس عمّا في أيدي الناس. فقد روي 

عن النبيّ الأكرم وَل أنه قال في الزهد: «ليس الزّهد في الدنيا تحريم الحلال 
ولا إضاعة المال ولكنّ الزهد في الدّنيا الرضا بالقضاء والصّبر على المصائب 
ولاس واا وروي عنه ي أيضًا أنه قال: «ليس الرّهد فى الذنيا لبس 
الخشن وأكل الجشب» ولكنْ الزهد في النيا قصر الأمل». ‏ 

وروي عن مولى الموخدين الإمام على تي أنه قال في الزهد: «الزهد 
في الدّنيا قصر الأمل وشكر كل نعمة والورع عن كل ما حرّم الله عر وجل»”. 
)١(‏ التوري حسين: مستدرك الوسائل ومستنبط المسائل؛ مؤسسة آل البيت عللك: قمء 8١4١ق»‏ طااء 

ج17ء ص١‏ 0. 


(5) المرجع نفسه؛ ج7١‏ ص٤٤.‏ 


)۳( الكليني» محمد بن يعقوب: الكافي» تحقيق وتصحيح: علي غفاري ومحمد آخوندي» دار الكتب 
الإسلاميّة» طهران» ٠‏ ١ق‏ ط٤»‏ ج٥۰‏ ص الا. 





A۸‏ فلسفة العرفان النظري 
وقيل لأمير المؤمنين ت يومًا: ما الرهد فى الدّنيا؟ قال: «تَتكبٌ حرامها». 
وسئل الإمام الصادق تالا عن قول الله عر وجل: * إلامن ق سير 4؟ 
قال: «القلب السّليم الذي يَلَقَى ربّه وليس فيه أحد سواه. قال» وكل قلب فيه شرك 
أو شك فهو ساقط و إِنّما أرادوا الزّهد في الدّنيا لتفرغ قلوبهم للآخرة» ". 
وعن الإمام الصادق 35 أيضًا أنّه قال: «ليس الزّهد في الدنيا بإضاعة 
المال ولا تحريم الحلالء بل الزهد في الدّنيا أن لا تكون بما في يدك اوت منك 
sg E‏ 
لذا كان الزهد في الإسلام مفتاح كل خير» ومقدّمة للإيمان الحقيق 
والصادق باللّه تعالى» كما روي عن الإمام الصادق ت أيصًا أنه قال: «جعل 
الخير كلّه في بيت وجعل مفتاحه الزّهد في الدّنيا»» ثم قال: قال رسول الله بإ : 
«لايَجِدٌ الرّجل حلاوة الإيمان في قلبه حتّى لا يباِي من أكل الذنيا»» ثم قال أبو 
عبد الله ت : «حرام على قلوبكم أن تعرف حلاوة الإيمان حتى تزهد في 
الذنياغ9, 
وروی عنه عَم أيضًا قوله: «إذا أراد اللّه بعبد خيرًا رَهَّدَهُ فى الدّنيا وفقهَهٌ 
n 4‏ + روم ل م 5 3 
في الدين وبصْره عيوبها ومن أويَيَهِنٌ فقد أوتِيّ خير الذنيا والآخرة» وقال: لم 
و 5 س 03 3 3 3 ع سه 
يطلب أحد الحق بباب أفضل من الزهد في الدنياء وهو ضد لما طلب أعداء 
الحق» قلت: جعلت فداك: مم ذا؟ قال: من الرّغبة فيهاء وقال: ألا من صَبَّارٍ 
كريم فَإِنّما هي أيّام قلائل؛ ألا إِنّه حرّام عليكم أن تجدوا طعم الإيمان حتى 
تزهدوا في الذنيا»". 
)١(‏ الحرٌ العامليٌ» محمد بن حسن: تفصيل وسائل الشيعة إلى تحصيل مسائل الشريعة» مؤسسة آل 
البيت تيكل » قم» 5١4‏ ١ق»‏ ط١ء‏ ج15ء ص150١.‏ 
الك الكلينيٌ» محمد بن يعقوب: الكافي» مرجع سابق» ج۲» صن ١7‏ 
)۳( المرجع نفسه. ج5. ص .7١‏ 


(5) المرجع نفسه ج؟. ص۲۸٠‏ 
)هم( المرجع نفسه. ص ١7 ١‏ 





الفصل الثالث: عوامل موثّرة في تشكّل العرفان والتصوّف ۸۹ 


أما حد الزهد فقد بيّنه الإسلام في آية من القرآن الكريم» كما قال الإمام 
علي تكله : الزّهد بين كلمتين من القرآن. قال اللّه تعالى: « لِكيلَاتَأْسَوَأ عل ما 
اكم ولا تقرحأ ما ءات 4 ومن لم يأس على الماضي ولم يفرح بالآتي 
فقد الزهد بطرفيه»'. 

وروي أن رجلا سأل علي بن الحسين ت عن الّهد في الإسلام فقال: 
«عشرة أشياء فأعلى درجة الزهد أدنى درجة الورع» وأعلى درجة الورع آدنى 
کر ال و عا در الف آذ ور 00 : وإِنْ الزّهد في آية من 
کتاب اللہ عر وجل : اكاسوأ عل ا6اک وک تقرشا مآ اگم ۰۰4 

وسئل الإمام جعفر الصادق 32م عن حد ا اللإسلام فقال: «جعلت 
0 فقال: فقد حذه الله فى كتابه فقال عرّ وجل: 
« لكلا موا عل مَاداتكحٌ ولا مُأ يمآ م دحَكُمَ 4. إِنّ أعلم النّاس باللّه 
أخوفهم باللّه وأخوفهم ا ا 

إِذَاء يظهر لنا من بعض ما رويناه في الزهد عن الرسول بإ وأهل بيته لد 
أنّ الإسلام دين الزهد. والزهد في الإسلام منهج حياة» قوامه التقلّل من ملذّات 
الحياة الدنياء والانصراف الجادٌ عن أمورها؛ لتتحقق بذلك حريّة الإنسان 
الحقيقيّة المتمثلة في ارتفاعه عن الشهوات والأهواء. بمحض إرادته واختياره» 
مع قدرته في الوقت نفسه على تحقيق فيق تلك الشهوات» والسير وراء هذه الأهواء؛ 
لكن ما يمنعه من ذلك إيمان قويٌّ باللّه وبثوابه وعقابه في الآخرة. وقد وردت فى 
القرآن الكريم وفي الروايات الشريفة العديد من الآيات والروايات التي تحت 
على مكارم الأخلاق» وتؤكد عليها؛ كالصبر والتوكّل والعفة والرضاء وغيرها 
من الفضائل. والزهد أحد أهمٌ هذه المكارم» فهو بصفته قيمة يعد من القيم 
(1) الحر العامليّ» محمد بن حسن: تفصيل وسائل الشيعة إلى تحصيل مسائل الشريعة؛ مرجع مذكور 

ج17ءص19. 


(0) الكلينىٌ». محمد بن يعقوب: الكافى» مرجع سابق» ج۲٠‏ ص۱۲۸ . 


(۳) المجلسيٌ» محمد باقر: بحار الأنوار؛ الجامعة لدرر أخبار الأئمة الأطهارء دار إحياء التراث العربى» 
بیروت» ۱٤۰۳‏ ق» ط۲ ج۷٦۰‏ ص۳۱۱. 





۹۰ فلسفة العرفان النظري 


الأخلاقيّة الرفيعة والسامية في الإسلام» ومقدمّة للكثير من القيم والفضائل 
الأخلاقيّة الأخرىء وبابًا للخيرات والنعم الدنيويّة والآخرويّة» كما قرأنا في 
الروايات الآنفة الذكر. فعن الإمام علي تكله آنه قال: «إِنْ من أعون الأخلاق 
على الذين الزهد في الدنيا». 

ومن هناء نفهم لماذا يُرجع البعض التصوّف إلى مبادئ أخلاقيّة» فقد اعتبروا 
أن التصوّف أساسه الخلق, وهو بذلك من روح الإسلام؛ أن أحكام الإسلام 
بحسب اعتقادهم مردودة كلّها إلى اس أخلاقية» وأنْ الأخلاق هي اسای 
الشريدة وجرعرها ولسهاو الا من E‏ 
سواء الأحكام الاعتقاديّة آم الأحكام الفقهيّة منهاء إلى الأساس الأخلاقيء 
كانت صورة بلا روح؛ وهيكلًا بلا مضمون. 

فمن وجهة نظرهم» الدين في جوهره أخلاقٌ بين العبد وربّه وبيله وبين 
نفسه» وبینه وبين أسرته. ثم بينه وبين أفراد مجتمعه. فالإيمان بالله تعالى 
وبوحدانيّته يتنافى مع أخلاق البخل والحرص والحسد والتكبّر والعجب 
وغيرها من الصفات الخلقيّة الذميمة. والصلاة في الإسلام طهارة للنفس من 
الفحشاء والمنكرء وتحلية للروح بفضيلة الخشوع والطمأنينة والسكون. 

والصوم صفاء للنفس» وتهذيب الإرادة من تعلّقات الدنيا وشواغل الأهواء؛ 
ليتمكن الإنسان من الترقي في مدارج الكمال. والحجّ عبادة جوهرها العبوديّة 
والفناء فى متحضر الله و العغلق بصفائه والعحقق بأسماثة: وإشعار بالمساواة بيخ 
أقراد البشى وغير ذلك من العبادات والمعاملات في الإسلام التي تقوم برأيهم 
على أساس أخلاقيء بل قد شرّعت أيضًا لهدف أخلاقيء ولهذا قال الله تعالى في 
كتابه الكريم مخاطبًا رسوله الأكرم محمد بإ  :‏ وإنك لعل حلي عَظيم 4 وحدّد 
النبي إت الهدف من رسالته فقال: «إِنّما بعثت لأتمّم مكارم الأخلاق)27. 


للق الكلينيٌ» محمد بن يعقوب: الكافي» مرجع مذکور» ج۲٠‏ ص۲۸٠‏ . 
)۲( سورة القلم» الآية ٤‏ . 
(۳) المجلسيٌ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذکور» ج٦‏ ۱» ص٠٠۲.‏ 





الفصل الثالث: عوامل مؤثّرة في تشكّل العرفان والتصوّف 04١‏ 


وبالعودة إلى كتب العرفاء والمتصوفة» نرى هذا الفهم وهذه الرؤية حاضرة 
في عقول وقلوب هذه الطبقة من العلماء. كما يروي «أبو سراج الطوسي» في 
كتاب «اللّمع» عند حديثه عن ماهيّة التصوّف فيقول: «فأمّا التصوّف ونعته 
وماهيّته فقد سئل محمّد بن علي القصاب. وهو أستاذ الجنيد رحمه الله عن 
التصوّف ما هو؟ قال: أخلاق كريمة ظهرت في زمان كريم من رجل كريم مع 
قوم كرام)"". 

وقال الهجويري أيضًا في تأكيده على المبدأ الأخلاقي للزهد في الإسلام: 
«#يقول أبو حفص النيسابوري لله (ت175ه): التصوّف کله آداب؛ لكل وقت 
آدب» ولكل مقام أدب» ولكل حال أدب» فمن لزم آداب الأوقات بلغ مبلغ 
الرجال» ومن ضيّع الآداب» فهو بعيد من حيث يظن القرب» ومردود من حيث 
يكل اول 

وقريب من هذا المعنى ما قاله أبو الحسن النوري خلله: ليس التصوّف 
رسومًا ولا علومًا ولكنه أخلاق». أي إِنّه لو كان رسومًا لحصل بالمجاهدة» 
ولو كان علومًا لأمكن الوصل إليه بالتعلّم» ولكنّه أخلاق» فما لم تطلب حكمه 
من نفسكء وما لم تصحّح معاملته مع نفسكء وتنصفه من نفسكء لا يحصل. 
والفرق بين الرسوم والأخلاق هو أن الرسوم فعل يكون بالتكلف والأسباب» 
وحين يكون ظاهرها على خلاف باطنها تكون فعلا خاليًا من المعنى. والأخلاق 
فعل محمود بلا تكلّف وأسباب» وظاهره موافق لباطنه وخالٍ من الدعوى. 

ويقول المرتعش خه: التصوّف حسن الخلق. وهذا ثلاثة أنواع: أوّله مع 
الحقٌ: بأداء أوامره بلا رياء. والثاني مع الخلق بحفظ حرمة الكبار» والشفقة 
على الصغارء وإنصاف الأقران» والإعراض عن الكل» وعدم طلب الأنصاف. 
والثالث مع النفس بعدم متابعة الهوى والشيطان. وكل من تقوم نفسه في هذه 
المعاني الثلاثة يكون من ذوي الخلق الحسن)”". 
oke NG‏ 
(0) الهجويريء أبو الحسن: كشف المحجوبء مرجع مذکور» ص ۲۳۸-۲۳۷. 





۹۲ فلسفة العرفان النظري 


وبهذا الاعتبار ندرك البعد والأساس الأخلاقي للزهد في الإسلام. وقد 
أدرك المسلمون الأوائل» منذ القرون الأولى» أهميّة هذا الأساس الأخلاقى 
للدين» وما يتفرّع عن هذا الأساس من قيم ومعايير أخلاقيّة يأتي الزهد على 
رأس قائمتها. ولأجل ذلك صبّوا اهتمامهم على هذا البعد الأخلاقي والمعنوي 
للدين» إلى الحذ الذي دفعهم إلى اعتبار أَيّ علم من العلوم لا يقترن بمعرفة الله 
والتخلق بصفاته» وبالتالي تحصيل طهارة النفس» فلا جدوی ولا طائل منه؛ لأن 
أيّ علم من العلوم من الممكن أن يحصّله الإنسان من الكتب والمدونات. أما 
الأخلاق وطيارة النفس كأمرهها شاق وعسير؛ لأنه لأ يكو إلا بعد فمارشة 
شاقة» وصراع كبير بين الإنسان ونفسه الأمّارة بالسوء. ولهذا الاعتبار» أنشؤوا 
لاحمًا وبالتحديد في القرن الثاني للهجرة علمًا مستقلا على غرار علم الفقه 
والكلام» علمًا له مبادئه وأصوله وأهدافه. ويعتمد على القرآن الكريم والسنة 
الشريفة كبقيّة العلوم الأخرىء وأطلقوا عليه اسم «التصوّف» أحيانًا و«العرفان» 
أخرى. 

۲ - عوامل تشكل الزهد كظاهرة اجتماعيّة 

بالعودة إلى الحديث عن منشأ الزهد» والعوامل الأساسيّة التى دفعت إلى 
تطوّره وتشكله في إطار اجتماعي عام؛ ليصبح بالتالي ظاهرة اجتماعيّة مهّدت 
لنشوء الفرق والتيارات الصوفيّة على اختلافهاء يمكن أن نلاحظ في المقام 
عامليّن أساسيّيّن نذكرهما بشكل مختصرء هما: 

أ الأحوال السياسيّة والاجتماعيّة: 

الإسلام بصفته ديتا سماويًا جاء ليصحّح العقائد الباطلة والمنحرفة 
وليحارب الظلم والفساد الاجتماعي أيصًاء المتمثل بالطبقيّة وعدم العدالة 
والمساواة» والظلم الفردي المتمثل بظلم الإنسان لنفسه من خلال اتباعه 
aa‏ باه عليه قي الأقارة بالسوى ذكاة الوهدهيدا وقها”ا 
أساسيا اتخذه الإسلام من أجل رفع هذين النحوين من الظلم. 





الفصل الثالث: عوامل موثّرة في تشكّل العرفان والتصوّف ۳ 


الإسلام جاء ليحارب الترف القريشيء ويرفع الظلم عن كاهل المستضعفين 
آنذاك» فصبغ الإسلام دعوته بالزهد والتقشّف كعلامة تميّزه عن النظام القريشي 
في مكة» وكشعار يلتفٌ بمقتضاه المحرومون والضعفاء حول النبي ي ذلك 
أن الإسلام كانت دعوته تستهدف إقرار العدالة والمساواة المعدومة في ذلك 
الزمن» ولهذا عجزت قريش عن الوقوف بوجه المد الإسلامي الجارف. كما 
كان مبدأ الزهد مانعًا أيضًا من دخول أهل قريش المترفين في الدين» وتقويضه 
من الداخل؛ لأن ضريبة دخول الأغنياء في الإسلام في ذلك الوقت هي أن 
يخرجوا من أموالهم» وأن يتساووا مع أقرانهم الفقراء. وهكذا دخل الزهد إلى 
CE‏ ل 
الفقر والجوع هما الأمريّن السائديّن في العالم المكي والعربي. 

ولكنّ هذا الواقع لم يدم طويلاء فقد «كانت التجربة الإسلاميّة التي حققها 
رسول الله 5إ واقعًا عمليًا ناجكاء تتعرّض لخطر جسيم هو الفصل بين 
الجانب النظري وبين التطبيق في المبادئ والأصول التي قام عليها المجتمع 
الناجح» والّذي أسسه الرسول . وذلك أن المجتمع الإسلامي كله كان 
يدين بالولاء لله وحده» وما كانت فلسفة الحكم إلا لتحقيق إرادة الله تعالى 
على الأرضء ثم بدا هذا الولاء يتحول إلى ولاء للحاكم وأعوانه» بينما الواجهة 
الرسمة للأمة ما زالت ترف اعترافا شكلا بالر لاء لله ورسوله من هناء گان 
التهديد بالفصامء وكانت بداية الفصل بين النظر والتطبيق» واهتز تبعًا لذلك بناء 
الإنسان المسلم نفسه. وفقد كثيرًا من المقوّمات التي تهيّئه للإسهام في بناء 
خير أَمّةَ أخرجت للناس. وبدأ العمل الاجتماعي الملتزم ينحسر إلى الفردية» 
وبدأ الولاء للمصلحة الذاتيّة يتغلب على الولاء للمصلحة العامّة» ومن هنا 
كان الخلاف والاضطراب الذي أعقبه خطر التدهور والّذي انطلق ناقوسه يدق 
الل وال 


(۱) عطاء عبد القادر: التصوّف الإسلامي بين الأصالة والاقتباس في عصر النابلسي» دار الجيل» بيروت» 
۷ ق/ ۷م ط۱ » ص۱۹۹-۱۹۸. 





۹٤‏ فلسفة العرفان النظري 


فاضطراب الأحوال السياسيّة والصراعات التي نشأت بعد وفاة الرسول 
الأكرم أ وتدهور الروح المعنويّة» وانحسار القيم الأخلاقيّة السامية ا 
دعا إليها الإسلام» والاضطهاد والظلم اللّذان لقا العالم الإسلامي؛ والعصبيّة 
القبلبّة الى بدأت تظهر من جديد؛ كلها غوامل ساهمت فى النزعة نحو الزهد 
مج وکن بدا بات عن فلك ای کات سائدة في حياة النبي 6ة. 
فالزهد في حياة النبي بإ كان حبًا في الإسلام ونبيّ الإسلام» وما أتى به من 
تعاليم وأحكام لخلاص البشريّة من نير الظلم والعدوان. ما حركة الزهد التي 
تطوّرت بعد وفاة النبي بإ وأخذت منعطمًا آخرء فكانت بدافع الفرار من 
الظلم الذي لحق بالناس» وفرارًا من جور الزمان الذي أظلم من جديد» وعاد 
إلى سابق عهده في القتل وسفك الدماءء لأغراض دنيويّة تخالف أبسط قيم 
الإسلام وتعاليمه السامية. 

فمن حادثة السقيفة التي تلت وفاة النبي بإ وما أعقبها من شرخ في الأمة 
الإسلاميّةء ثّ «الثورات والفتن والحروب الداخليّة التي قامت خلال العقود 
الأولى من تاريخ الإسلام» كحركة الفتنة الكبرى التي أودت بحياة الخليفة 
الكالك ال ر اشد تمان بن عفان وناثلاها من حروب الجمل وضنيخ والتهروان: 

ثم مأساة كربلاء التي انتهت ت باستشهاد الحسين بن علي؛ كل ذلك أثر في صفوة 
ا و وو ن ارال السيابي والرغية عن الدلياء 
والانقطاع عن زخرفهاء والخلود إلى حياة النسك والزهد والعبادة و... إن 
هذه الفوضى السياسية وما رافقها من قلق روحيّ ومظالم اجتماعيّة وتفاوت 
طبقي» وحياة الترف والابتذال التي سادت والتي انطلقت وراء المتعة الرخيصة 
وأسرفت في المجون؛ كل هذه العوامل وغيرها كان لها دورها في نشأة الفرق 
والاتّجاهات الروحيّة والفكريّة في الإسلام» وكان لها دورها أيضًا في تنمية 
روح الورع والزهد عند البعض من الصحابة والتابعين. يقول نيكولسون: وقد 
انفرد القرن الأوّل في الإسلام بالعوامل الكثيرة التي شجّعت على ظهور الزهد 
وانتشاره» فالحروب الطويلة الدامية» والتي وقعت في عهد الصحابة وبني 





الفصل الثالث: عوامل مؤثّرة في تشكّل العرفان والتصوّف 4 
أميّة» والتطرّف العنيف فى الأحزاب السياسيّة» وازدياد التراخى والاستهانة 
في الا ال ر عا المسلمون من عسف الحكام الاين الذي 
يملون إرادتهم وآراءهم الدينيّة على غيرهم ممّن أخلصوا في إسلامهم» ورفض 
هؤلاء الحكام علانية كل فكرة تتصل بالخلافة الدينية التي حاول المسلمون 
إرجاعها؛ كل أولئك عوامل حرّكت في نفوس الناس الزهد في الدنيا ومتاعهاء 
وحؤّلت أنظارهم نحو الآخرة» ووضعت آمالهم فيها. ومن هنا ظهرت حركة 
الزهد قويّة عنيفة» وانتشرت على مرّ الأيّام00". 

لهذه الأسباب وغيرها ظهرت حركة الزهد بمثابة صيحة نقد اجتماعيّة إزاء ما 
استشرى من فساد وفتن» وهدفها الأساسي تصحيح الواقع» والعودة بالمجتمع 
إلى مثله وقيمه الأصيلة. ولكنّ هذه الحركة الزهديّة لم تكن بطبيعة الحال منظمة 
وعلى حال واحدة وشكل واحد» بل خرجت في الكثير من الأماكن والأحيان 
عن إطارها الطبيعي الصحيح» فوجد من يدعو إلى العزلة وترك المجتمع؛ 
وقطع العلائق بالكامل مع الناسء» وأحيانًا الدعوة إلى الخمول؛ لأنه بحسب 
اعتقادهم أنه زمن الخمول والعزلةء وقلّة المخالطة حتى تنجلي الفتنة عن هذه 
الا رها بطي الال اص ك غا ره السلى اللي دخا الوفك 
الذي كان شعار المسلمين الأرائل؛ والذين على الرغم من آنه لا يشك أحدفي 
زهدهم وإيثارهم وتضحيتهم» إلا نهم لم يعتزلوا الناس ولا المجتمع» بل كانوا 
في صلب عمليّة الإصلاح الاجتماعيء وكانوا من رواد هذه الثورة الإصلاحية 
الكبرى للمجتمع. 

فالزهد الصّادر عن جوهر الإسلام وحقيقته. والّذي دعا إليه القرآن الكريم 
والسنة الشريفة» وانتهجه الرسول ب وأهل بيته نيلد وأصحابه المنتجبين 
(رض)» هو الزهد المعتدل والمتّرنء والّذي يوازن بين الأبعاد الفرديّة 
والاجضاعية قلا يطغي أحد البعدين على الكغر. وليسن فن شك أن هذا اللو 
من الزهد أساسه الاعتدال والتوسّط والموازنة بين البعد الفردي والاجتماعي؛ 


(۱) فتاح» عرفان: نشأة الفلسفة الصوفيّة وتطوّرهاء مرجع مذكور»ء ص9 0-54 0. 





15 فلسفة العرفان النظري 


والبعد الدنيوي والأخرويء والّذي يكون جوهره الإيثار والتضحية والسمو 

ب - تعاليم الإسلام وأحكامه: 

من العوامل الأساسيّة التي كان لها تأثيرٌ كبيرٌ في نشأة الزهد في الإسلام 
هو ما جاء فى ي القراذ والسة الشريفة من تعاليم واحكام نسدد علافة الإنسان 
بالذنياء وترسم له إطارٌ الهدف النهائي المتوخى في الحياة الآخرة. «فإِن القرآن 
يحت على الورن والتقرى وهر الدنيا وز و ر 
ويعظّم من شأن الآخرة» ويدعو إلى العبادة والتبثّل» وقيام اللّيل» والتهجّد 
بصورة دفعت كثيرا لك 
وال 


والقرآن الكريم حافل بالآيات التي تبيّن فيها حقيقة الدنيا وضرورة الزهد 
فيها لكي يضمن الإنسان لنفسه النجاة في الحياة الآخرة. منها قوله تعالى: 
ااا و ووعَة ل 
حب )أ ناد اند م یج و ا ا E‏ وف اله عاب سكيد 

ت E‏ الاڈ ممَلع ألْعْرور 74" . 
وقوله تعالی: إن ال لا بجوت لمانا وروا وة لديا وَأَطمَأوأ يبا 
ا هم عن ايتا علو 4 . ويبيّن القرآن الكريم طبيعة العلاقة الف 
ينبغي أن تكون حاكمة بين الإنسان وشهواته وأهوائه في مثل قوله تعالى: 


ر 


و 2و1 أشن رزو فل دول افون الْحؤة آلا« وات ر 00 


.5١ص التفتازاني» أبو الوفا الغنيمي: مدخل إلى التصوّف الإسلامي» مرجع مذكور»‎ )١( 
.7١ (؟) سورة الحديده الآية‎ 


(۳) سورة يونس» الآية ۷. 





الفصل الثالث: عوامل موثرة في تشكّل العرفان والتصوّف ۹۷ 


م 


وبيج 74). وقوله تعالى: #وأما من حاف مَقَاء ريد ونَهى النَفْس عَن أو + قن اة 
هی المأرك74". 

من اهو الات ال بت ر قرفا تعاض أن القرآنة يصوّر الهياة الدنيا 
على أنْها لعب ولهو وآنها متاع الغرورء وأنّها فانية وزائلة» وعلى المؤمن 
الصادق أن يكون دائم السعي والهمّة للقاء اللّه فلا يُؤْر الحياة الدنيويّة الفانية 
على لقاء الله ولا يطمئنّ إليهاء ولا يجعلها بديلا عن الحياة الحقيقيّة في 
الآخرة. ولمّا كان الإنسان بطبعه يؤثر الدنيا وملذّاتهاء ويحبٌ الجاه والمنصب 
والمالء فإنَ عليه أن لا يستسلم لهذه الرغبات والأهواءء بل عليه أن يزكّيّ نفسه 
بالزهد والعبادة وسائر الواجبات ال شرعيّة» وأن ينهى نفسه عن الهوى حتى 
يفوز في نهاية المطاف بالجنة ومثواها. 


۳ - صلة أهل بيت النبي إل بالتصوّف والعرفان 

بالعودة إلى منشأ التصوّف في الإسلام» نرى أن أكثر الكتب التي تحدّثت عن 
تاريخ التصوّف والعرفان» قد أشارت إلى عامل أساسيٌ واحد في نشأة التصوّف 
والعرفان؛ هو الزهدء وغفلت عن عامل رئيسيّ آخر بالغ الأهمية» ويعتبر في 
الواقع من العوامل الأساسيّة التي أسهمت في نشوء هذه الحركة المعنويّة القويّة 
والجارفة في العالم الإسلامي» وكان لها الفضل الحقيقي في وضع أركان 
هذا الصرح المعنويّ الكبير في الإسلام» ونقصد بهذا العامل المقام المعنويّ 
والعلميّ لآل بيت النبي محمد بإ الذي ورثوه عن النبي بي بعد ارتحاله 
عن هذا العالم» وما نتج عن هذين المقامين من حركة علمية ومعنوية هادرة» 
تركت بصماتها الواضحة والجليّة في كل العالم الإسلامي» حتّى غدوا تكله 
فقو الوق ذه والعا رقيع على جد سول كما سوق قرا فى كي ويم اناف 
وكلمات أعلام عله الطائفة هنل القروة الأزلى للمجرف. ‏ " 


. ١7 إلى‎ ١5 سورة الأعلىء الآيات‎ )١( 
.51١- 5٠ سورة النازعاتء الآيتان‎ )۲( 





۹۸ فلسفة العرفان النظري 


أ- وصف أبي نعيم الأصفهاني"“ لمكانة ودور أهل البيت ل2 : 
بالانتقال إلى كتاب «حلية الأولياء وطبقات الأصفياء» الذي يؤرّخ فيه «أبو 
نعيم الأصفهاني» (ت ١47ه)‏ طبقات الصوفيّة والعرفاء؛ حيث قام بجمع 
«اسامي جماعة وبعض احاديثهم وکلامهم» من اعلام المتحققين من المتصوفة 
وتابعيهم ومن بعدهم» من عرف الأدلة والحقائق» وباشر الأحوال والطرائق» 
وساكن الرياض والحدائق» وفارق العوارض والعلائق» وتبرٌأ من المتنطعين 
والمتعمّقين» ومن أهل الدعاوى من المتسوفين» ومن الكسالى والمتثبّطين» 
المتشبّهين بهم في اللباس والمقالء والمخالفين لهم في العقيدة والفعال»", 
كما قال فى مقدمة كتابه. 
وبعد ذكره لأسماء الخلفاء» ووصوله إلى الخليفة الرابع الإمام علي بن 
أبي طالب 932 أفرد له بحثا مطوّلاء ذكر فيه الفضائل العلميّة والمعنويّة 
للإمام فئة؛ وفضائله على ملّة المحققين من العرفاء والمتصوفة والعلماء 
الموحٌدين» فقال في وصفه ابتداءً بأوصاف لا تشبه إلا أوصاف المخلصين من 
أنبياء الله ورسله وأوليائه المقرّبين: «وسيّد القوم» محبٌ المشهود. ومحبوب 
المعبود» باب مدينة العلم والعلوم ووأس المخاطبات» وسقط الإشارات: 
راية المهتدين» ونور المطيعين» وولي المتقين» وإمام العادلين» أقدمهم إجابة 
وإيماناء وأقومهم قضيّة وإيقانًاء وأعظمهم حلمّاء وأوقرهم علمّاء علي بن 
ات الله وعية قدوة ال وزينة ارقي ال عر حاتف 
ایر مشیر مارلا رطا اسنا تی عر اا کیال اا ابا 
الصحيح» وأملاها من صدره» وضمنها 579 ترجمة. وکانت ولادته بأصبهان سنة ١۳۳ھ‏ ووفاته بها 
سنة ٤ه‏ وكان جه محمد بن يوسف من الصوفية المشهورين» وهو أوّل من أسلم من أجدادى 
ويذكره أبو نعيم في الحلية» وكان والده من العلماء» وقد حرص على أن يلحق ابنه بكبار المشايخ مثلٍ 
جعفر الخلدي والأصمٌ منذ السادسة من عمره . ودرس أبو نعيم بالعراق والحجاز وخراسان» وكان يعد 
طيلة أربعة عشر عامًا من خير الثقات في الحديث» . الحنفي» عبد المنعم: الموسوعة الصوفية» مرجع 
مذکور» ص۳۸۹. 
(۲( الأصفهاني» أبو نعيم: حلية الأولياء وطبقات الأصفياء مرجع مذكورء ج١2‏ ص". 
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التوحيد» المشير إلى لوامع علم التفريد» صاحب القلب العقولء واللسان 
السؤولء والآذن الواعية» والعهد الوافى» فقاء عيون الفتن» ووقى من فنون 
المحن» فدفع الناكثين» ووضع الان ودمغ المارقين» الأخيشن في دين 
اللّه» الممسوس في ذات اللّه». 

ثمّ أسهب «أبو نعيم الأصفهاني» في وصف فرادة علم الإمام علي ته 
وزهده وتقواهء وتحدّث عنها بالتفصيل”". وسوف نقف عند بعض ما ذكره 
في زهد الإمام وعلمه؛ ليتبيّن لنا أن العرفان والتصوّف مع ما يختزنه من معرفة 
باللّه تعالى وارتباط معنويٌ وسلوكي به عزّ وجل» ليس طارئًا على الدين» 
والاهى وليد شقط حقبة زمئية قاسبة مرت على الأمة الاسلاسة سيب ساط 
الظلمة والمعتدين على الإسلام والمسلمين. بل إن جذور المعرفة والشهود 
باللّه الكريم» وفناء العبوديّة في ذاته المقدّسة» استمدّ اندفاعته الأولى وشرعيّته 
وأسسه ومقوماته من أتمّة هذا الدين الحنيف؛ لأنهم تكلا كانوا أوّل من تحقق 
بهذه المقامات المعرفيّة والمعنويّة» فكانوا بحقٌ أسوة وقدوة للتائهين والباحثين 
عن المعين الأصيل للإسلام الروحاني والمعنوي بكل تفاصيله وأصوله. 

يذكر أبو نعيم رواية عن الرسول الأكرم تختصر مقام الإمام علي ج 
و له من الله وة ر ب د قال ل اا اسان ن احا ا 
هارون بن سليمان المصري» حدثنا سعد بن بشر الكوفي» حدثنا عبد الرحيم بن 
سليمان» عن يزيد بن أبي زياد. عن إسحاق بن كعب بن عجرةء عن أبيه» قال: 


3 


قال رسول الله يَِيّةِ لا تسبّوا عليًا فإنّه ممسوس في ذات اللّه تعالى»©. 


ومما رواه «أبو نعيم الأصفهاني») أيضًا في علم وحكمة الإمام علي بن أبي 
طالب تايل قال: «حدثنا أبو أحمد الغطريفي» حدّثنا أبو الحسن بن أبي مقاتل» 
حدّثنا محمد بن عبيد بن عتبة» حدثنا محمد بن على الوهبى الكوفى» حدثنا 
)۱( ا 


۳( ا نفسه» ص1۸ . 





e‏ فلسفة العرفان النظري 
أخمدين صمران ين سلمة» ركان فة عدلا مرضي سكا سقبان اقزر عن 
منصور» عن إبراهيم» عن علقمةء عن عبد الله » قال: كنت عند النبي بي فسئل 
عن علي» فقال: قسمت الحكمة عشرة أجزاء» فأعطي علي تسعة أجزاء والناس 
جزءًا واحدًا)0". 

وروى في موضع آخر رواية تظهر فيها إحاطة علم الإمام علي 2م بمقام 
الظاهر والباطن» فقال: «حدثنا أبو القاسم نذير بن جناح القاضي. حدّثنا إسحاق 
بن محمد بن مروان» حدثنا أبى» حدثنا عباس بن عبيد الله» حدثنا غالب بن 
عثمان الهمداني أبو مالك» عن عبيدة» عن شقيق» عن عبد الله بن مسعود» قال: 
إن القرأن أنزل على سبعة أحرف ما منها حرف إلا له ظهر وبطن» وأن علىٌ بن 
أبي طالب عنده علم الظاهر والباطن». 

وقال في موضع آخر من كتابه مبينًا فرادة علم الإمام علي تا باللّه ومعرفته 
الشهوديّة به» ويحسن لقارئ هذه الأوصاف والكلمات أن يقف عندها مليًا 
ليتبيّن له أن ما ذكر في القرون اللاحقة من شرح ووصف لذات الله تعالى ليس 
بالأمر المبتكر والجديد, بل إن أمير المؤمنين عليًا عقئة كان أوّل من تحدث 
عن حقيقة الألوهيّة» مبينًا مراتبها وصفاتهاء وكاشفا كيفيّة علاقة الخلق بها. 

قال: ١حدّثنا‏ أبو بكر بن محمّد بن الحارثء حدّثنا الفضل بن الحباب الجمحى» 
حذثنا مسدّد. حدثنا عبد الوارث بن سعيد عن محمد بن إسحاق» عن النعمان بن 
سعدء قال: كنت بالكوفة في دار الإمارة دار علي بن أبي طالب» إذ دخل علينا 
نوف بن عبد اللّه فقال: يا أمير المؤمنين» بالباب أربعون رجلا من اليهود» فقال 
علىٌ: علي بهم. فلمًا وقفوا بين يديه قالوا له: يا علي صف لنا ربّك هذا الذي 
في السماء كيف هوء وکیف کان» ومتی كان وعلى أيّ شيء هو؟ فاستوى علىٌ 
جالشاء+وقال؟معشر البهوة اسمعوا مت ولا قارا ان ااا خا غر إن 
ربّي عز وجل هو الأول لم يبد ممّاء ولا ممازج معماء ولا حال وهماء ولا شبح 


.10-54 الأصفهاني, أبو نعيم: حلية الأولياء وطبقات الأصفياء» مرجع مذكورء ج١. ص‎ )١( 
. المرجع نفسه. ج١. ص19‎ (۲) 





الفصل الثالث: عوامل مؤثّرة في تشكّل العرفان والتصوّف ۱۰١‏ 


يتقصىء ولا محجوب فیحوی» ولا کان بعد أن لم يكن فيقال حادث» بل جل أن 
يكيّف المكيّف للأشياء كيف كانء بل لم يزل ولا يزول لاختلاف الأزمان ولا 
لتقلّب شأن بعد شأن. وكيف يوصف بالأشباح» وكيف ينعت بالآلسن الفصاح» 
من لم يكن في الأشياء فيقال كائن» ولم يبن عنها فيقال كائن» بل هو بلا كيفيّة 
وهو أقرب من حبل الوريد» وأبعد في الشبه من كل بعيد؛ لا يخفى عليه من عباده 
شخوص لحظة» ولا كرور لفظة, ولا ازدلاف رقوة» ولا انبساط خطوة» في غسق 
ليل داج» ولا ادلاج» لا يتغشى عليه القمر المنيرء ولا انبساط الشمس ذات النور 
بضوئها في الكرورء ولا إقبال ليل مقبل» ولا إدبار نهار مدبر» إلا وهو محيط بما 
يريد من تكوينه» فهو العالم بكل مكان وكل حين وأوان» وكل نهاية ومدّةء والأمد 
إلى الخلق مضروب» والحد إلى غيره منسوب» لم يخلق الأشياء من أصول أولية 
ولا بأوائل كانت قبله بديّة» بل خلق ما خلق فأقام خلقه» وصور ما صوّر فأحسن 
صورته» توځد في علوه فليس لشيء منه امتناع» ولا له بطاعة شيء من خلقه 
انتفاع» إجابته للدذاعين سريعة» والملائكة في السماوات والأرضين له مطيعة 
علمه بالأموات البائدين كعلمه بالأحياء المتقبلين» وعلمه بما في السماوات 
العلى كعلمه بمًا فى الأرضن السقلى» وعلمه بكل شىء؛ لا تحيّره الأضوات ولا 
سحل ات سميع لالاصرآات المختلةة ولد حوارت ك ما بصي 
عالم بالآمورء حيّ قيوم» سبحانه كلم موسى تكليمًا بلا جوارح ولا أدوات» ولا 
شفة ولا لهوات» سبحانه وتعالى عن تكييف الصفات» من يزعم أن إلهنا محدود 
نقد جهل الخالق المعبوى :ومن ذكر أن الأماكن بو تحط لزمته الحيرة والسخايط 
بل هو المحيط بكل مكان. فإن كنت صادقًا أيّها المتكلف لوصف الرحمانء 
بخلاف التنزيل والبرهان» فصف لي جبريل وميكائيل وإسرافيل» هيهات» أتعجز 
عن عة ماري اكه وصقت اتعالق المسوف رانك تدرك ةرت اله 
والأدوات» فكيف من لم تأخذه سنة ولا نوم؟ له ما في الأرضين والسماوات وما 
بينهما وهو ربٌ العرش العظيم)"". 


)١(‏ الأصفهانيء أبو نعيم: حلية الأولياء وطبقات الأصفياء» مرجع مذكور, ج١2‏ ص۷۳-۷۲. 





10۲ فلسفة العرفان النظري 


ونختم في ما رواه أبو نعيم عن زهد الإمام علي 4# وعزوفه عن الدنياء 
وما فيها بشكل مختصر منعًا للإطالة والخروج عن أصل الموضوع والبحث» 
ويمكن لمن يرغب في المزيد من الشرح والتفصيل أن يرجع إلى أصل الكتاب. 
روى أبو نعيم: 

«حدّئنا سليمان بن أحمدء حدّثنا أبو مسلم الكثي» حدّثنا عبد العزيز بن 
الخطاب» حدّئنا سهل بن شعيبء عن أبي علي الصيقل» عن عبد الأعلى» عن 
نوف البكالي» قال: رأيت علي بن أبي طالب خرج فنظر إلى النجوم, فقال: يا 
نوف أراقد أنت أم رامق؟ قلت: بل رامق يا أمير المؤمنين» فقال: يا نوف طوبى 
للزاهدين فى الدنياء الراغبين في الآخرة» أولئك قوم اتخذوا الأرض بساطاء 
وترابها فراشّاء وماءها طيبّاء والقرآن والدعاء دثارًا وشعارًا. قرضوا الدّنيا على 
منهاج المسيح تل . يا نوف إن الله تعالى أوحى إلى عيسي أن مر بني إسرائيل 
أن لا يدخلوا بِينَا من بيوتي إلا بقلوب طاهرة» وأبصار خاشعة» وأيد نقيّة» فاي 
لا أستجيب لأحد منهم ولأحد من خلقي عنده مظلمة)'. 

وروى أيضًا في فضل وزهد الإمام علي 2 فقال: «حدثنا سليمان بن 
أحمد» حدثنا محمّد بن زكريا الغلابى» حذثنا العبّاس» عن بكار الضبى» حدثنا 
عا الا بن آلى كمرى ابن عو مت ن الاب الكليي» عن 
صالح» قال: دخل ضرار بن ضمرة الكناني على معاوية فقال له e‏ 
فقال: أُوَتعفيني يا أمير المؤمنين» قال: لا أعفيكء قال: أمّا إذ لا بدّ فإنّه كان واللّه 
بعيد المدى» شديد القوىء يقول فصلاء ويحكم عدلاء يتفجّر العلم من جوانبه 
والطن لمتكي مر ار لحن بيتردتي عل الاليا وزقرنهاء ويستأنس بالليل 
وظلمته» وكان والله غزير العبرة» طويل الفكرة» يقلب كفه ويخاطب نفسه» 
يعجبه من اللّباس ما قصرء ومن الطعام ما جشب. كان واللّه كأحدنا يدنينا إذا 
أتيناه» ويجيبنا إذا سألناه» وكان مع تقرّبه إلينا وقربه منا لا نكلمه هيبة له» فإن 
تسم فعن مثل اللؤلؤ المنظوم؛ يعظم أهل الدين» ويحبّ المساكين؛ لا يطمع 


(۱) الأصفهاني» أبو نعيم: حلية الأولياء وطبقات الأصفياء» مرجع مذكور. ج١1‏ ص 9/. 





الفصل الثالث: عوامل موثّرة في تشكّل العرفان والتصوّف ۳ 
مواقفه وقد آرخی اللْیل سدوله» وغارت نجومه» يمیل في محرابه قابضًا على 
لحيته» يتململ تململ السليم» ويبكي بكاء الحزين» فكأني أسمعه الآن وهو 
يقول: يا ربنا يا ربناء يتضرع إليه» ثم يقول للدنيا: إليّ تغررت. إليّ تشوفت» 
هیهات خيهات» غَرّى غيرى قد بننك ثلاثاء فعمرك قصیر: » ومجلسك حقير» 
وخط ف بسي آه آد هن قلة الزاة» ويحد السنقر» ووحفة الطريق: . فوكفت دموع 
e SS‏ 
ذبح واحدها في حجرهاء لا ترفأ دمعتها ولا يسكن حزنها. ثم قام فخرج»'. 
ب - وصف الهجويري لمكانة ودور أهل البيت تكلا : 


يقول «الهجويري» في وصف آل بيت الرسول 35 ووصف مكانتهم 
ومنزلتهم وتأثيرهم في هذا العلم: «وأهل بيت النبي نفكلا هم أولئك الذين 
EE E U‏ 
قدوة هذه الطائفة» الخواص منهم والعوام)”". 

ثم يبدأ بذكر أسمائهم اسمًا بعد اسم» ويبداً ب «فلذة كبد المصطفىء وريحانة 
قلب المرتضىء وقرّة عين الزهراء» أبو محمّد الحسن بن علي كرّم اللّه وجهه. 
كان ذا نظر صائب في هذه الطريقة» وحظ وافر في دقائق العبارات» وإلى حد أنه 
عتما اوم قال علب يسحفظ السبراتر قن اللدمطلع على الشمائر. 

وحقيقة هذا أن العبد مخاطب بحفظ الأسرار مع الحق» وحفظ الأظهار 
من مخالفة الجبار. ويرد عنه أنه عندما غلب 6 القدريّة» وتشثت مذهب 
الاعتزال في الدنياء كتب «الحسن البصري» غه إلى الحسن بن علي بد 


022 الأصفهاني» أبو نعيم: حلية الأولياء وطبقات الأصفياء» مرجع مذكورء ج١.‏ ص٤۸.‏ 


() إشارة إلى قوله تعالی: لما برد لَه يذهب نڪمم الرس اَهَل الت وھ تظهيا 04 فموررة 
الأحزاب»الآية٣٠.‏ 


)۳( الهجويري» أبو الحسن: كشف المحجوب» مرجع مذکكور» ص .۲۷١‏ 








كتابًا قال فيه: «بسم الله الرحمان الرحيم» السلام عليك يا ابن رسول اللّه وقرّة 
عينه ورحمة اللّه وبركاته. أمّا بعد, فإنكم معشر بني هاشم كالفلك الجارية في 
اللّجج. ومصابيح الدجى؛ وأعلام الهدى» والأئمّة القادة الذين من تبعهم نجاء 
كسفينة نوح الشحونة التي يؤول إليها المؤمنون» وينجو فيها المتمسّكون, فما 
قولك يا ابن رسول الله يَلِيّةِ عند حيرتنا في القدرء واختلافنا في الاستطاعة؟ 
لتعلّمنا بما تأكد عليه رأيك. فإنكم ذرّية بعضها من بعض» بعلم الله علمتم» وهو 
الشاهد عليكم, وأنتم شهداء الله على الناس» والسلام». وعندما وصل الكتاب 
كتب الجواب: 

«بسم الله الرحمان الرحيم. أمّا بعد فقد انتهى إليّ كتابك عن حيرتك؛ 
وحيرة من زعمت من أُمّتناء والّذي عليه رأبي أن من لم يؤمن بالقدر خيره وشرّه 
فقد كفر» ومن حمل المعاصي على اللّه فقد فجر. إِنْ اللّه لا يُطاع بإكراه. ولا 
يُعصى بغلبة» ولا يُهمل العباد من الملكة: لكّنه المالك لما ملّكهم. والقادر على 
ما غلبته قدرتهم, فإن اتتمروا بالطاعة لم يكن لهم صادًا ولا لهم عنها مثبطاء فإن 
أتوا المعصية وشاء أن يمن عليهم فيحول بينهم وبينها فعل» وإن لم يفعل فليس 
هو حملهم عليها إجبارّاء ولا ألزمهم إيّاها إكراماء باحتجاجه عليهم أن عرّفهم 
ومكنهم» وجعل لهم السبيل إلى أخذ ما دعاهم إليه وترك ما نهاهم عنه» ولله 
الحجة البالغة» والسلام». 

أيّ إِنْ إنكار التقدير مذهب القدرء وحمل المعاصى على الله مذهب الجبر» 
الا ا ی که کر ا ا ال فن احا والذين بين 
الجبر والقدر. ولم يكن مرادي من هذا الكتاب أكثر من كلمة» غير أي أوردته 
كله؛ لأنه غاية في الفصاحة والعذوبة» وقد أوردت كل هذا لكي أبرهن على 
أنه يغه كان في علم الحقائق والأصول إلى حدّ أن إشارة الحسن البصري - 
مع علو مكانته في العلم ‏ كانت إليه)”". 


(۱) الهجويريء أبو الحسن: كشف المحجوب. مرجع مذكور, ص 7175-11/0. 





الفصل الثالث: عوامل مؤثّرة في تشكل العرفان والتصوّف 10 


ويختم الهجويري مقالته في حق أهل البيت نإل بالقول: «وإذا ذكرت أهل 
البيت جميعًاء وأحصيت مناقبهم فردًا فردّاء لا يكفي هذا الكتاب, بل إِنْ كتبًا 
كثيرة لا تحتمل عشر عشير منهاء فهذا المقدار كافٍ لقوم يكون لعقولهم لباس 
الإدراك» من مريدي ومنكري هذه الطريقة رقة). 

ج - وصف فريد الدين العطار”” لمكانة ودور أهل البيت تب : 

ننتقل إلى كتاب «تذكرة الأولياء» ل«فريد الدين العطار» الذي يذكر بدوره فيه 
مكانة ومنزلة كبار الأولياء والعرفاء والمتصوّفة في الإسلام» ثم يسرد ما نسب 
إليهم من أقوالء ثم يذكر كراماتهم وفضائلهمء ويبدأ العطّار بترجمة الإمام 
جعفر الصادق ع ويختم بالإمام الباقر غ4 تبرّكًا(". 

يقول العطار في ذكر ترجمة أوّل وليّ من الأولياء: «ذلك الإمام الذي هو إمام 
الملة المصطفويّة» وبرهان الطريقة النبويّة» والعالم العامل الصدّيق» المقتدى 
بالتحقيق» العارف العاشق» أبو عبد الله جعفر الصادق ت4 وعن أبيه الكرام. 


ذكرنا فى صدر هذا الكتاب© أنّ هذا الكتاب مشتملٌ على ذكر الصوفيّة: 
رع ا ال ومقاناكيم دوة ا راا رال ا اي 
وحكاياتهم مذكورة في الكتب المشهورة. وابتدأنا بذكر الإمام جعفر الصادق 
تبرّكاء ولأنّه قدوة المشايخ ورأسهم ورئيسهم» والكل ينتمون إليه» وإن كان هو 


(1) الهجويري» أبو الحسن: كشف المحجوب» مرجع مذكور» ص٤۲۸.‏ 

(؟) فريد الدين العطّار: «محمد فريد الدين العطّار النيسابوري» صاحب المثنويّات الشعريّة» وله تذكرة 
الأولياءء ضمنها ٠ ١‏ ترجمة صوفيّة» وكتاب مقامات الطيور المعروف باسم منطق الطير» برع في 
التعبير عن الأشواق الصوفيّة والتضرّع والاحتراق والفناء» وفي كتبه ومصتفاته التي بلغت ١١١‏ مصتفا 
بعدد سور القرآن» طرح من أسرار التوحيد وحقائق الأذواق والمواجيد ما أشهره كمتصوّف وصاحب 
طريقة» حتى اشتهر باسم فريد الدين. .. وقيل إن العطار» وكانت مهنته عطارة الأدوية. ..» وميلاد العطار 
وموته مختلف فيهماء والأرجح أنه ولد بين سنتي /017ه و0575ه وأنّه عاش نحوًا من سبعين إلى 
ثمانين سنة» ويبدو أنه تزوج قبل أن يتصوّفء وكان شيخه الروحي أبا سعيد بن أبي الخير» ولم يثبت أنه 
قد مات مقتولا على يد كفار التتار. والأرجح أن وفاة العطار كانت بالشيخوخة نحة سنة٠‏ هأو نحو 
سنة ٦١۷‏ ه وقبره مزار عظيم» . الحنفي» عبد المنعم : الموسوعة الصوفيّة» مرجع مذکور» ص۲۹۷ . 

002 انظر: العطّار» فريد الدين: تذكرة الأولياء» مرجع مذكورء مقدّمة التحقيق» ص9١‏ و7". 

(5) أي كتاب تذكرة الأولياء. 





3 فلسفة العرفان النظري 
من أهل البيت أيضًاء ولكن نذكر من مناقبه» وطرفًا من مقاماته» وشيئًا من مقالاته» 
إذ العبارة قاصرة عن جميع أوصافه وكمالاته. فإِنّه رضي الله عنه كان إمامًا في 
العلوم الإسلاميّة» معتمّدًا عليه في الطريق الصوفيّة» شيخًا لأهل الحقٌء مشهورًا 
بالصواب والصدقء مقدّمًا فى العباد. مكرّمًا بين الزهاد» صاحب تصانيف 
شريفة» ومحوّق تحقيقات لطيفة» كاشمًا لرموز التنزيل» موقا في أسرار التأويل. 

وأتعجّب من قوم لا يحبّون أهل البيت» ويظئّون أنَّ طريقتهم لا توافق لأهل 
السنّة والجماعة» ويكون مخالفة» ولا يعرفون بأنْ السئّة طريقتهم» ومتابعة 
الجماعة عادتهم» بل هم الجماعة المأمور بمتابعتهم» وإِنّ من آمن بالنبي 
محمّد يَأ ولا يحبٌ عترته وذرّيته وأولاده وأحفاده (رضوان الله عليهم 
أجمعين) كيف يكون إيمانه صحيحًا؟270)0. 

إِذَاه ما تكشفه لنا هذه النصوص وغيرهاء أن أسس الحياة المعنويّة في 
الإسلام ليست مبنيّة فقط على الزهد» بل يمكن أن نقول إن لجذور العرفان 
والتصوف صلاتها الواضحة والأكيدة بفكر ومنهج أهل بيت العصمة والطهارة. 

د- أوجه التشابه بين كلمات الإمام علي ل والمتصوّفة والعرفاء: 


ترد عن الإمام عليّ عق أحاديث عرفانيّة وصوفيّة كثيرة وردت في العديد 
من الكتب الحديثيّة» يمكن للمتتبّع لها أن يستنبط منها الكثير من أوجه الشبه 
بين كلمات أهل البيت نكل والمتصوفة. منها على سبيل المثال: الحديث 
المشهور الذي دار بين كميل بن زياد الزاهد المشهور (ت ۸۳ه) والإمام علي 
بن أبي طالب ت5 . فقد سأل كميل بن زياد الإمام علي ته : «ما الحقيقة؟. 
قال: ما لك والحقيقة؟ قال: أولست صاحب سرّك؟ قال: بلى! ولکن یرشح 
عليك ما يطفح مني! قال: أومثلك يخيّبٍ سائلا؟ قال: الحقيقة كشف سبحات 
الجلال من غير إشارة» فقال: زدني فيه بيانّاه قال: محو الموهوم مع صحو 
المعلوم؛ قال: زدني فيه بيانّاء قال: هتك السّتر لغلبة السرّء قال: زدني فيه بياناء 


(1) العطّارء فريد الدين: تذكرة الأولياء» مرجع مذكور» ص ١‏ 7-1". 





الفصل الثالث: عوامل موثّرة في تشكّل العرفان والتصوّف ۰۷ 
قال: جذب الأحديّة بصفة التوحيدء قال: زدني فيه بيانّاء قال: نور يشرق من 
صبح الأزل فيلوح على هياكل التوحيد آثاره» قال: زدني فيه بيانّاء قال: أطفئ 
5 )2000 
السراج فقد طلع الصبح) . 
ويروى عن الإمام علي 232 نصوص زهديّة هي إلى التصوّف والعرفان 
مرصوصة» وغاية في العمق على المستوى المعرفي والسلوكي معًا. كما روي 
عنه في الخطبة التي يتحدّث فيها عن معرفة الله والعالم» وعن ابتداء خلق 
التي لم يسمع بمثلها من قبل حتى نطق بها مولى الموحدين علي بن أبي 
التصديق به توحيده» وكمال توحيده الإخلاص له. وكمال الإخلاص له نفي 
الصفات عنه لشهادة كل صفة آنها غير الموصوف» وشهادة كل موصوف أنه 
غير الضفة قن وصف الله سيسات ققد فته ومن قر نة ققد ثا ومن ناه قد 
جرأه» ومن جزأه فقد جهله» ومن جهله فقد أشار إليه» ومن أشار إليه فقد حده» 
e‏ 
بمُزايلةٍ فاعل لا بمعنى الحركات والألة بصير إذ لا منظور الا 
اذل سكن ساس دولا رجش افد 


وفي الدعاء المروي عنه ت في الکافي» حيث يناجي رئه قال: «اللُّم 


4 


2 


من عَلَيّ بالكل ليك وَالَفْويض إِلَيْكَ الصا يدرك والتشليم لأر ك حَتَى 
O EE lS‏ رت العالمي. وهذه 
الكلمات على اختصارها زاخرة بالمصطلحات الصوفيّة والعرفانيّة؛ كالتوكل» 


)2000 الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص١17.‏ 
(؟) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذكور ج؟» ص57 7. 
)۳( الكلينيٌ» محمد بن يعقوب: الكافي» مرجع مذكور» ج۲٠‏ ص .0/٠١‏ 
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والتفويض. والرضاء والتسليم؛ التي تعدّ عند أهلها من المقامات المعنويّة 
والسلوكيّة الرفيعة» والّتي يسعى العرفاء والمتصوّفة للوصول إليها والتحقق 
منهاء بل ويعدّونها غاية سيرهم وخاتمة سلوكهم إلى اللّه. يمكن أن نلاحظ 
أيضًا وجود هذه الصلة بين المتصوّفة وأهل البيت تيكلا من خلال التأمّل في 
نصوص وكلام آهل البيت إل الذي يشبه ويتداخل كثيرًا مع كلام أسلاف 
المتصوّفة والعرفاء. على سبيل المثال لا الحصرء ماروي عن عامر بن عبد الله 
بن عبد قيس الزاهد المصري القديم» المتوفى في خلافة معاوية» أنه قال: «لو 
كشف الغطاء ما ازددت يقيتا'. وهذه العبارة وردت بعينها مسندة إلى على بن 
ای طا 


بدوره «(أبو يزيد البسطامي» (ت ٣۱‏ ۲ه) آل نصيبه أيضًا من كلمات الإمام 
علي تاللا في الزهد والتصوّفء ومن ذلك قوله: «طلّقت الدنيا ثلانّا لارجعة لي 
فيها وصرت إلى ربي وحدي)"". وهي بعينها قول اام علي ع المشهور 


وتيا «يا ديا نك عَنِيه أبي تَعَرَضْتٍ أَمْ ي شان 


حينكك حك عَيَْاتَ ري غَيْرِيء لا حَاجَةَ لي فيك وَقَذ طَلفْكِ ئا لا َة فيا 
فَعيْشّكِ قَصِيرٌ وَحَطَرٌك يَسِيرٌ وََمَلْكِ حَقِيرٌ. آو من قِلَِّ الا وَطُولٍ الطَرِيقِء 
وعد السَّمْنِ وَعَظِيم الْمَوْرِدِ و 9 جَع)20. 

وروي عن معروف الكرخي (ت ١۱۸ه)‏ آنه ذكر طول الآمل» فقال: «نعوذ 
الس كر ادل ورد يج عر العملا" ری ر 
الإمام علي ته المشهور: نما أَخَافُ لک ال تين انبا الهو وَطُول 
)١(‏ الطوسّيء أبو نصر السرّاج: اللّمع» مرجع مذكورء ص .٠١7‏ 


(؟) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذكور ج٠5؛‏ ص 197 . 

0) ابن الجوزي» عبد الرحمن: صفة الصفوة» تحقيق: محمودفاخوري» دار المعرفة»بیروت ۱۳۹۹۰ ق/ ٠۹۷۹‏ » 
ج٤‏ ط۲» ص۱۱۱. 

(5) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الآنوار» مرجع سابق» ج٤۳»‏ ص٤۲۸.‏ 

(5) الأصفهانيء أبو نعيم: حلية الأولياء وطبقات الأصفياء» مرجع مذكور ج8؛ ص١5”.‏ 





الفصل الثالث: عوامل مؤثّرة في تشكّل العرفان والتصوّف ۱۰۹ 


اْأمَِء أمَا اع هوى لَص عَنِ الْحَقّ وما طول الأَمَل فيي الاجر ر 
وغيرها من الأحاديث التي وردت ورُوِيّت عن رجال التصوّف. والَتي وبمجرد 
التأئل فى مضمونهاء يظهر لنا تشابها ملفتا وبارزًا بينها وبين أقوال وأحاديث 
أئمّة أهل بيت النبي تفكل . 

ويختصر لنا ابن أبي الحديد في شرحه لنهج البلاغة الفكرة بعبارات بليغة 
وغاية في الدلالة» فيصف منزلة ومقام الإمام علي بن أبي طالب وفضله» وتأثيره 
على العلماء قاطبةً» وعلى علوم التصوّف والباطن وأهله خاصّة» فيقول: 

«وما أقول في رجل تُعرَّى | ليه كل فضيلة» وتنتهي | ليه كل فرقة» وتتجاذبه كل 
طائفة» فهو رئيس الفضائل وينبوعهاء وأبو عذرهاء وسابق مضمارهاء ومجلّي 
حلبتهاء ٠‏ كل من بزغ فيها بعده فمنه أخذ وله اقتفى وعلى مثاله احتذى. وقد 
عرفت أنْ أشرف العلوم هو العلم الإلهي؛ لأنْ شرف العلم بشرف المعلوم 
ومعلومه أشرف الموجوداتء فكان هو أشرف العلوم. ومن كلامه 232 
اقتبس» وعنه نقل» وإليه انتهى» ومنه ابتدأً... (إلى أن قال) ومن العلوم علم 
الطريقة والحقيقة وأحوال التصوّف» وقد عرفت أن أرباب هذا الفنٌْ في جميع 
بلاد الإسلام إليه ينتهون وعنده يقفون. وقد صرح بذلك الشبلي» والجنيدء 
وسرّيء وأبويزيد البسطامي» وأبو محفوظ معروف الكرخي وغيرهم. ويكفيك 
دلالة على ذلك الخرقة التي هي شعارهم إلى اليوم وكونهم يسندونها بإسناد 
متصل إليه 32 )2"27. 

ه - تلمذة المتصوّفة والعرفاء الأوائل على يد أئمّة أهل البيت لل : 

بالعودة مجدّدًا إلى رجالات التصوّف الأوائل» وعند دراسة سيرة حياتهم 
الوشص 1و العليكةه اقب عند ونآلة قبئة عد لوسك الوسر نيا انها شاد 
إليها أو يتم التعرّض لهاء ولكنها مذكورة في كتب أعلام الصوفيّة وأرباب 
ا 


ص۱۷ و 





العرفان بشكل واضح وصريح لا شك فيه ولا لبس؛ وهي تتلمذ أكثر رجالات 
التصوّف وتلقيهم أصول علوم الباطن من أثمّة أهل البيت نكل . 

وقد تحدرة حول هذه الحقيقة الكثير ممّن كتبوا حول تاريخ ج العرفان 
والتصوف»› وتناولوا بالبحث والدراسة تراجم رجالاات هذه المدرسة فردًا 
فردًاء ذاكرين نشأتهم وتحصيلهم العلمي» وأسماء أساتذتهم» ومن ثم أسماء 
تلاميذهم. وقد ذكرت هذه التراجم في موسوعات الصوفية العلمية هي اليوم 
مراجع أساسيّة لا يستغني عنها الطالب عند دراسته لعلمّيٌ التصوّف والعرفان. 
وفيما يلي نذكر بعض هذه النماذج من أجل بيان وتوضيح الفكرة أكثر 
والاستدلال عليها بنحو أفضل: 

الأوّل: الحسن البصري: 

دا بالزاعق المشهور جسن الضرى) الخرفى س 13 اه والدي يعد 
مؤسس التصوّف وواضع قواعد وأركان هذه المدرسة المعنويّة» حتى قيل فيه 
إنه: اع عطِيّ العلم اللّدنّيء ولا تصح النسبة إلى الولاية الحقيقية والمعارف 
الإلهية الا من حت وحقيقته» فهو إمام الأولياء المحمديين کله وأصلهم» 
ومنشأ انتسابهم إلى الحضرة المحمديّة» إلى ما سبق عنه)(". وقد ثبت بالدليل 
والبرهان القطعي صلته بالإمام علي ت وسماعه منه وتلّقيه العلوم عنه. 
يقول «الشريف المرتضى» في كتابه «الأمالي» وآهنا مصدر علم وزهد «حسن 
البصري»: «وكان الحسن رباع الفصاحة المواعظ كثير العلم» وجميع 
كلامه من الوعظ وذمٌ الدنيا أو جلّه مأخوذ لفظًا ومعنى» أو معنى دون لفظ من 
كلام افير المؤمنين على بن أبى طالب ا فهو ذلك القدوة والغاية)“ : 

وقد أفرد العالم المحدّث «أحمد بن محمد بن الصديق الغماري الحسني» 


)١(‏ الغماري» أحمد بن محمد: البرهان الجلىٌ في تحقيق انتساب الصوفيّة إلى علىء مطبعة السعادة» 
القاهرة» 849 طاء ص8١‏ 7. 


(؟) الشريف المرتضىء أمالي المرتضىء منشورات مكتبة آية الله المرعشي النجفي» قم» 507 ١ق»‏ طاء 
جاءصض١١٠.‏ 
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في كتابه «علي بن أبي طالب إمام العارفين أو البرهان الجليٌ في تحقيق انتساب 
الصوفيّة إلى علي» مباحث تمحور أكثرها في الردّ على «ابن تيميّة» الذي حاول 
أن يبطل الصلة والتعاصر بين الإمام علي تي والحسن البصري» وبالتالي 
إبطال مقولة أن الحسن البصري قد تلقى علومه الظاهريّة والباطنيّة على يد 
الإمام علي 852ة. وقد أطنب وأسهب المحدّث الغماري الحسني في كتابه 
لإبطال دعوة ابن تيميّة» وذكر العديد من الآدلة العقليّة والنقليّة لإثبات اجتماع 
الحسن البصري بالإمام علي بن أبي طالب 532 وأخذه للطريق العلميّة 
والعمليّة منه» وأقام على ذلك اثني عشر وجهًا ودليلاء ذكرها بالتفصيل. من 
هذه الوجوه ما ذكره حول نسب وولادة الحسن البصري؛ حيث ورد فى كتب 
القاريخ والتراج كماقال أبوتعيم في بخلية الأولياء أن السسع البضرى ولدابة 
لجارية أم سلمة غل - زوجة النبي - وتربّى في بيتها وشرب من لبنها. كما 
قال في الحلية: 





حدقا فيد الله بن مسد ين جي قال: حدقا عة الله بن مخمدين كام 
قال: حدثنا هوذة بن خليفة» عن عوف بن أبي جميلة الأعرابي» قال: كان الحسن 
انا لجارية أم سلمة زوج النبي هل فبعثت أم سلمة جاريتها في حاجتها. » فبكى 
الحسن بكاءً شديدًاء فرقت عليه أم سلمة رضي اللّه تعالى عنهاء فأخذته فوضعته 
في حجرهاء فألقمته ثديهاء فدرٌ عليه» فشرب منه» فكان يقال: إن المبلغ الذي 
بلغه الحسن من الحكمة من ذلك اللبن الذي شربه من أمٌ سلمة زوج النبي بء . 

دا عثمان بن محمد العثماني» قال: حدٹنا محمد بن عبدوس الهاشمي» 
فال سعذثنا عناش بن زيه فال سمعق حفهن بن غات يقول: سمعت 
الأعمش يقول: ما زال الحسن البصري يعى الحكمة حتى نطق بهاء وكان إذا 
ٹکو عند ای جار این عل بن الحين فال داك لدی شه كلانه کا 
الأنبياء»”". وهذا يثبت التعاصر الزمني بين الحسن البصري والإمام علي 232 
بالدرجة الأولى» وعلوٌ منزلته العلمية والمعنويّة» حتى شبّه كلامه بكلام الأنبياء. 


. ٠٤۷١ص الأصفهانيء أبو نعيم: حلية الأولياء وطبقات الأصفياء» مرجع مذكور» ج۲»‎ )١( 
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ومن هذه الوجوه والأدلّة الّتى يَستدل من خلالها الغماري على هذا المطلب 
ما رواه عن «الحافظ شمس الذي الجزري» في كتابه «أسنى المطالب بمناقب 
علي بن أبي طالب»» من إجماع مشايخ الصوفية على أن الحسن البصري صحب 
عليٌ بن أبي طالب لاء وأخذ علومه منه. قال: «وأجمع مشايخ التصوّف 
على أن الحسن البصري صحب عليّ بن أبي طالب» ولبس منه الخرقة» وسألت 
فيكنا البعافك إسماعن ود كتير فقال: لذ بعك أله غد عادر انط وه 
له ممكن فَإنّه سمع عثمان بن عفانء قلت: على أنا روينا عنه الحديث عن علي 
رضي الله عنه بلا واسطة» فذكر حديث «رفع القلم» من طريق أحمدء ثم قال: 
وقد تقدم في حديث المصافحة أنه صافح علي بن أبي طالب“ . ثم ذكر رأي 
«ابن حجر الهيتمي» في فهرسته؛ حيث صرّح بأن سماع البصري من علي بن 
أبي طالب هو الحق الصريح الذي لا يجوز فيه غيره» وأن كل من اعترض على 
هذه الحقيقة وأنكرهاء فإن اعتراضه زائفٌ وضعيف ولا ينظر فيه» ولا يعوّل 
عليه. وينقل عن العارف الشعراني في قواعد الصوفيّة أيضًا رأيٌ ممائل يثبّت 
فيه أن الحسن البصري تلقن قواعد التوحيد من الإمام علي بن أبي طالب» 
وأنّه أخذ عنه الطريق» فلقنه الذكر وألبسة الخرقة. ومن الأدلة الى يوردها 
ابشا عق هذا صيخة سباع الحين البضري» وتعليه من علي خكد ما آم 
كان الغتصؤفة والعر نام ن ما ان ا راا حف قال و ا ار 
مشايخ الصوفيّة الذين أثبتوا سماع الحسن من عليٌء وأخذه الخرقة عنه» وهم 
من المحدثين؟ الشيخ الأكبر محي الدين بن عربي» والشيخ نجم الدين الكبرى 
والخوث الجيلاني» وجماعة كلّهم قبل ابن تيميةا"!. 

ونختم كلامنا بما ذكره الغماري في الوجه العاشر من تصريح الحسن البصري 
أله رأى الإمام علي ا وسمع منه» وجالس في حلقته» وصلى خلفه مدّة طويلة 
© اهارن لابن مد الرهاة تبات فی ی ااب اترا إلى عل رج مرن 

ص۱۸۲ . 


)۲( المرجع نفسه» ص۱۸۷. 
قرم المرجع نفسه» ص۹٦۱۸‏ . 





الفصل الثالث: عوامل مؤثّرة في تشكّل العرفان والتصوّف ١‏ 


بألفاظ كما يقول الغماري لا تحتمل التدليس ولا تقبل التأويل» وهي كافية في 
إبطال قول كل من نفى وأنكر رؤية الحسن للإمام علي تلد والسماع عنه» وأن 
جل مراسليه سمعها من الإمام علي ت والحسن البصري ثقة باتفاق وإجماع 
الأمّةء قال: «قال الحافظ المزي فى التهذيب» أخبرنا أبو إسحاق بن الدراجي» 
عن أبي جعفة الصيدلاني إِذنَاء قال: أخبرنا أبو علي الحداد» قال: أخبرنا e‏ 
حدئنا أبو القاسم عبد الرحمن بن العباس بن عبد الرحمن بن زكريا الأطروش» 
حدثنا أبو حنيفة عطية بن محارب» عن يونس بن عبيد» قال: سألت الحسن قلت: 
يا أبا سعيد إِنّك تقول: قال رسول الله يِه وإنّك لم تدركه؛ قال ابن أخي إِنّك 
سألتني عن شيء ما سألني عنه أحد قبلكء ولولا منزلتك مني ما أخبرتكء إنْي 
في زمان كما ترى» وكان في عمل الحجّاج كل شيء سمعتني أقول: قال رسول 
الله بإ فهو عن علي بن أبي طالبء غير أَنّي في زمان لا أستطيع أن أذكر عليًا)”2. 

ولهذا النص دلالة قويّة وحجّة بالغة على صِحّة أخذ الحسن علومه وليبس 
فقط سماعه عن الإمام علي عد بل وتتلمذه على يديه أيضّاء إِلَّا أنه كان 
يخفي هذا الأمر بسبب فساد الزمان من حوله. وهو نفسه عندما سئل عن الإمام 
على ته أجاب السائل بقوله: «كان على والله سهمًا صائبًا من مرامى الله 
على عدوّه» وربّانيَ هذه الأمةء وذا فضلهاء وذا سابقتهاء وذا قرابتها من رسول 
الله يِه لم يكن بالنؤومة عن آمر الله ولا بالملومة في دين اللّه ولا بالسروقة 
لمال الله وأعطى القرآن عزاءه» ففاز منه برياض مونقة» ذلك علي , بن أبي طالب 


الثاني: داود الطائي: 


وينقل الهجويري فى كشف المحجوب نصا عن داود الطائى» المتوفى 
سنة 0ه. يبيّن فيه أخذه لعلومه عن الإمام علي بن الحسين ك2 فيقول: 
(0) الغماري» أحمد بن محمد: البرهان الجليّ في تحقيق انتساب الصوفيّة إلى علي» مرجع مذكورء 
ص٥۲۰‏ . 
(؟) المرجع نفسه. 





١1‏ فلسفة العرفان النظري 


«وؤوجدات فى الحكايات أنذاوه الظاى (ت 38 اه) رحمة الله جاء إلبهؤقال: 
بان رون ا عا .ققد سوط كلب . قال: يا أبا سليمان! أنت زاهد زمانك» 
فما حاجتك إلى عظتي؟ قال :يا ابن رسول اللّهء إن لك على جميع الخلق فضلاء 
وعظتك لكل الخلق واجب. قال: يا أبا سليمان. إِنّي أخشى أن يتعلّق بي جدّي 
يوم القيامة قائلا: لم لم تود حق متابعتي؟ فهذا الأمر لم يكن بالنسبة الصحيحة 
ولا بالنسب القويّة» وإِنّْما بالمعاملة الحسنة في حضرة الحق تعالى. فبكى داود 
وقال: يا إلهي إذا كان من طينته معجونة بماء النبوّة» وتركيب طبيعته من أصل 
اا ا و و 
يعجب بمعاملته؟)'. 
الثالث: سفيان الثوري: 
ولسفيان الثوري اتصال أيصًا بالإمام جعفر الصادق ي كما روي في 
الكافي آنه التقى بالإمام الصادق تي4 وسأله عن مسائل عديدة» منها هذه 
الرواية التي تظهر بشكل واضح أن سفيان الثوري التقى بالإمام الصادق تج 
وأنّه قصده بشكل خاص من أجل التعلم واكتساب المعرفة الخاصّة. فقد روي 
«عن محمّد بن الحسن» عن بعض أصحابناء عن عليٌ بن الحكم» عن الحكم 
بن مسكين» عن رجل من قريش من أهل مكّة قال: قال سفيان الثوريّ: اذهب 
بنا إلى جعفر بن محمّدء قال: فذهبت معه إليه فوجدناه قد ركب دابته» فقال له 
سفيان: يا أبا عبد اللّه حدّثنا بحديث خطبة رسول الله يَليّهِ في مسجد الحَيِْ 
قال: دعني حتى أذهب في حاجتي فإنّي قد ركبت فإذا - فت حَدَّنتُكَ فقال: 
أسألك بقرابتك من رسول الله بإ لما حدثتنيء قال : فنزل» فقال له سفيان: 5 
لي بدواة وقرطاس حَى أ فدعا به ثم قال: اكتب بسم الله الحم مَنِ الرَّحِيمٍ 
خطبة رسول الله يلد في مسجد الحَيْفٍ؛ صر الله عبدًا سمع مقالتي فوعها 
وبَلغها من لم تَبلّغهه يا يها الاس ليغ الشّاهد الغائب فِرْبَ حامل : فقه ليس 
بفقيهه وربٌ حامل فقه إلى من هو أفقه منه. ات لار عله فلب ارىئ 


(1) الهجويري» أبو الحسن: كشف المحجوب» مرجع مذكور» ص٤۲۸.‏ 





الفصل الثالث: عوامل مؤثّرة في تشكّل العرفان والتصوّف 1٥‏ 


مسلم» إخلاص العمل للف والتصيحة لأئمّة المسلمين واللزوم لجماعتهم» 
فإن دعوتهم محيطة من ورائهم المؤمنون إخوة تتكافاً دماؤهم وهم يد على 
من سواهم يَسْعَى بذمّتهم أدناهم. فكتبَهُ سفيان ثمٌّ عرّضّه عليه وركب أبو عبد 
الله تايلا وجئت أنا وسفيان فلمًا كتا في بعض الطريق قال لي كما أنت حتّى 
عه 2 ۴ سے ع ٍ 

فرج رقدك.ى(اإلن آخر الحديت) 000 


الرابع: معروف الكرخي: 

ول«معروف الكرخي» أيضا اتصال بالإمام الرضا ت فقد «ذكر ابن 
الشّهرزوريٌ في مناقب الأبرار أنْ معروف الكرخيّ كان من موالي علي بن 
موسى الرّضا غاا وكان أبواه نصرانييّن» فسلّما معروفا إلى المعلّم وهو 
صبيّء فكان المعلم يقول له: قل ثالث ثلاثة» وهو يقول: بل هو الواحد. 
فضربه المعلّم ضربًا مبرّحَاء فهرب ومضى إلى الرضا 832 وأسلم على 
يده ثم إِنه أتى داره فدق الباب» فقال أبوه من بالباب فقال: معروفء فقال: 
على أيٍّ دين؟ قال: على دين الحنيفيٌّ» فأسلم أبوه ببركات الرّضا 52 . قال 
معروف: فعشت زمانًا ثمّ تركت كل ما كنت فيه إلا خدمّة مولاي علي بن 
موسى الرّضا 2م20 )”". 

النتيجة؛ إِنّ فضل أهل بيت العصمة والطهارة على هؤلاء - أكابر العلم - 
ظاهرٌ وجليٌ عند مراجعة النصوص التاريخيّة والرجاليّة ويقرٌ بفضيلتهم وعلوٌ 
درجتهم كل مسلم. وهم لم يختصّوا بعلم دون علم؛ بل كانت فيوضاتهم وآثارهم 
النورانيّة تطال كل جوانب العلوم حتّى الباطني منها. «ولم يقتصر الأمر على هذاء 
بل وصل أوائل المتصوّفة بالأئمة» وقد روي أخذهم الحقيقة عنهم. فمن ذلك 
إسلام معروف الكرخي (المتوفى سنة ٠١1‏ 7ه) على يد الإمام علي بن موسى 


)۱( الكلينيٌ» محمد بن يعقوب: الكافي» مرجع مذكورء ج١.‏ ص7٠‏ 5. 
(؟) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذکور» ج٩٤»‏ ص۲٠۲.‏ 





١»‏ فلسفة العرفان النظري 


الرضا (المتوفى سنة ٠7”‏ 7ه) » وتوبة بشر الحافى”' (المتوفى سنة ۲۲۷ه) على 
يد موسى بن جعفر (المتوفى سنة۸۳١ه).‏ بل اسا له السادس؛ عبد الله 
على يد عليّ بن أبي طالب... ومن هنا نقل الحاج معصوم عليّ عن محمد بن 
أ جمهور الإحسائي في كتابه المجلي: بعد تحقيق عميق في معنى الولاية» 
حر 
وأنّه خليفة العصر وقطب الوقت المهدي - ۴ - وهو خاتم الولاية المحمدية» 
ال: فكميل بن زياد الخ والخسن البصري وأوبس القرتي أخذوا عن عا 
بن أبي طالب ت . والشقيق البلخي أخذ عن الكاظم غ والشيخ أبو يزيد 
أخذ عن جعفر الصادق» والشيخ معروف أخذ عن الرضاء والشيخ السري أخذ 
منه» والشيخ جنيد أخذ عن السري وهو كان خاله» وإلى الآن خرقته إلى الإمام 
وهو شيخ الطائفة وإليه تستند جميع سلاسل الطريق والخرقة)"". 


© کر ااي ار هر ر رة ن لاان لرن ا ر 
الحافي أن نعله اتقطعء فذهب به إلى الإسكافي يصلحه» فقال له الإسكافي ما أكثر كلفتكم على الناس 
(يقصد الصوفية) فألقى بشر النعل من يده والآخر من رجله؛ وحلف لا يليس نعلا بعدهاء فكان يُرى 
وقد اسود أسفل قدميه من أثر التراب مما يمشي حائيًا. .. وكان من ورعه يأنف من لقاء الناس» ويقول 
حب لقائهم من حب الدنياء ويتحرح أن يسيء الظن بالناس» وأن يصاحب الأشرار لأن صحبتهم تورث 
سوء الظن بالأخيار» ولا يجد بأسًا أن لا يعرفه الناس» ومن أجل ذلك كان يتحرّج أن يتحدّث عن رسول 
الله ويتحرّج أن يطيل في صلاته في ركوعه وسجوده؛ ويسمي ذلك سرائر الشرك» واختار صحبة 
أصحاب رسول الله على صحبة الناس» ويقول ما آنا بشيء من عملي أوثق به مني بحبّي أصحاب 
رسول اللّه» . الحنفي» عبد المنعم : الموسوعة الصوفيّة» مرجع مذكور» ص۷١١١‏ . 

زفق الشيبي» كامل مصطفى: الصلة بين التصوّؤف والتشيع» دار الأندلس» بيروت» 15م ط۳ جا 


ص۲۷۹-۲۷۲. 





الفصل الرابع 


نشأة العرفان النظري وأعلام مدرسته 


١‏ - التطور المعرفي من التصوف الفلسفي إلى العرفان النظري 


بعد كل هذه الشواهد والأدلّة» يتبيّن لنا أنْ الزهد ليس هو العامل الأساسي 
والجوهري في نشوء التصوّف والعرفان» بل إن الحضور العلمي والمعنوي لأئمّة 
أهل بيت النبيّ صلوات اللّه وسلامه عليهم أجمعين كان له الدور الفاعل والأثر 
الكبير والبالغ أيضًا على مجمل الحركة المعنويّة في الإسلام» والتي ظهرت 
ثارة بعتوان المصواف:وأخرى بمسقى العرفان: وقد سبق اكتمال التعصوّفهعرفانا 
وسلوكًا وطرقًاء مرحلة الزهد الأولى التي نشأت في عهد الرسول ّي وأخحذت 
معالمها ترتسم رويدًا في أفق الحياة الاجتماعيّة حتى القرن الثاني للهجرة. 

والزهد كما أسلفنا انّجاه سلوكيٌ مضمونه التقشف والانقطاع عن الدنيا 
والاصعاه إلى الله عن :طريق تكقيف العبادات الديئئة. ومرحلة الزهد هذه 
كانت بشكل أساسيّ في القرنيّن الأول والثاني للهجرة» حيث أقبل أفراد من 
المسلمين على العبادة من خلال الأدعية وأنواع القربات المختلفة» وكانت لهم 
طريقة زهديّة في الحياة تتصل بالمأكل والملبس والمسكن. وهم أرادوا العمل 
من أجل الآخرة» فآثروا لأنفسهم هذا النوع من الحياة والسلوك. 

ثمّ أخذ الزهد بالتطوّر في المجتمعات الإسلاميّة» وتحوّل تدريجيًا إلى 
حركة صوفيّة متعدّدة الأشكال» تسلك طريق التجربة الروحية والمجاهدة 


1۸ فلسفة العرفان النظري 


القلبيّة لتصل إلى مرتبة تنكشف لصاحبها الحقائق العلياء متخطيّة بذلك عتبة 
العبادات الدينيّة لتصل إلى فضاءات الكشف والشهود المعرفى. 
والتصوّف في الإسلامء إذ التطوّرات الفكريّة لا تخضع بطبيعتها للتحديد 
الزمني الصارم» حيث رأينا أن بعض متأخري الزمّاد في القرن الثاني الهجري 
كانوا ينزعون إلى التصوّف» واعتبرهم بعض كتاب التراجم من الصوفية. ولكئنا 
نلاحظ مع ذلك تحرّلا واضحًا طرأعلى الزهّاد منذ أوائل القرن الثالث الهجريء 
على وجه التقريب» ولم يعد الزهّاد في هذه الفترة يسمّون بهذا الاسم» وإِنما 
عرفوا بالصوفيّة المتفلسفين» واتجهوا إلى الكلام عن معاني لم تكن معروفة 
من قبل. فتكلّموا عن الأخلاق» والنفس» والسلوك» محدّدين طريقا إلى الله 
يترفى السالك إلبه من خلال ما يعرف بالمقامات والأحوال» ون المعرفة 
ومناهجهاء والتوحيد» والفناء والاتحاد وغيرها من الموضوعات» ووضعوا لها 
قواعد نظريّة وعقليّة» وأصبحت لهم لغتهم الاصطلاحيّة والرمزيّة الخاصّة بهم 
والتي لا يشاركهم فيها أحد. 

وهنا ظهر التدوين في علم التصوّف. ومن أقدم من صنف فيه المحاسبي 
والمتوفى سنة ٤۳١‏ ۲ه والخراز المتوفى سنة ۲۷۷ه والحكيم الترمزي 
المتوفى سنة ١۲۸ه‏ والجنيد المتوفى سنة ۲۹۷ه وهم جميعًا من صوفية 
القرن الثالث. وبهذا يمكننا القول إِنْ القرن الثالث هو بداية تكوّن علم التصوّف 
بمعناه الدقيق» وهو علم يتميز عن علم الفقه من ناحية الموضوع والمنهج 
والغاية» وله لغته الاصطلاحيّة الخاصّة التي لا يشارك الصوفيّة فيها غيرهم» 
ويحتاج فهم مراميهم إلى جهد غير قليل. 

فالتصوّف إِذَا لا يقتصر معناه على لبس الصوف والعزلة والانقطاع للعبادة 
وممارسة الطقوس الخاصة والشعائر» فهذه الأمور تمثل جزءًا من الصورة 
الحقيقيّة للتصوّف الذي أخذ في التطوّر والتكامل متخطيًا الإطار الفردي 
العبادي» بهدف بناء تصوّر معرفي نظري وعملي أيضًا حول الروحانيّة 





الفصل الرابع: نشأة العرفان النظري وأعلام مدرسته 1 


والمعنويّات في الإسلام» وحول الوجود والإنسان» ليطلق عليه لاحقًا اسم 
«التصوف الفلسفي»؛ ومن ثم سوف يعرف لاحقا ب «العرفان النظري»»ء نظرًا 
لارتباط هذا التصوّر بالبعد المعرفي منهجًا وهدقًا. 

إن التصوّف السليم في الإسلام - المتطوّر لاحمقًا إلى حدود العرفان الإسلامي 
الأصيل ببعديه العملي والنظري كما سوف نبيّن لاحقا- ليس فقط عبادة وعزلة 
وطقوس» بل هو في حقيقته فلسفة حياة ورؤية للوجود والكون والإنسان» 
بالإضافة إلى سير وسلوك عملي يوازيه» يتخذه الإنسان من أجل تحقيق كماله 
الإنساني» وعرفانه الحقيقي» وسعادته الروحيّة. هذا التصوّف المتطوّر هو في 
الحقيقة طريقة مخصوصة في السلوك» تشتمل على مجموعة قواعد ورسوم 
مقصودة» ينشدها السالك ويستهدفها بهدف الوصول إلى معرفة الله تعالى 
ولقائه» وإلى تحصيل صفات الكمال الروحي والمعنوي بواسطة تصفية القلب 
وتطهيره» وبقهر شهوات النفس ومغالبة الهوى. فالقلب في المنهج الصوفي 
والعرفاني عند تطهيره وتزكيته من الصفات المذمومة, يرتفع عنه الحجاب» 
ويتجلّى فيه النور الإلهي» فتنكشف له بذلك أسرار الوجود وملكوت السماوات 
والأرض» وتتضح له حقاتق الأمور والعلوم» فتنحل عنده الشكوك والشبهات» 
وتنكشف له معاني المشتبهات» حتى تحصل له المعرفة بحقائق الوجود كلها 
على ما هي عليه» ويصل إلى اليقين. کمایُروی عن رسول الله ٤إ‏ أنه كان يقول 
کی دعا اا ر :ارت ارتا الأشاء كماهي اا ليکر نيلك مدا لقره 


2 
ادد ا ساس سج صر سل وج 


تعالى: # واعبد ريك حى يَأنِيِكَ اليقيثت 04 . 


إن التصوّف المتطوّر لاحقا إلى حدود العرفان الأصيل هو فى الحقيقة 
اللّهه والإنسان الذي يبدأ رحلته في هذا العالم بغية الوصول إلى هذه المعرفة» 


)١(‏ الشيرازي» محمد بن إبراهيم: شرح أصول الكافي» تحقيق: محمد الخواجويء مؤسسة الأبحاث 


(؟) سورة الحجرء الآية 49. 





يدعو نفسه سالكاء وهو يتقدّم في مقامات أشبه بالأودية والعقبات خلال طريق 
طويلة ينتهى بها فى نهاية المطاف إلى ما يعرف بالفناء فى الحقٌ والبقاء فيه. 

وعليه» فالتصوف ليس مدرسة ذات اتجاه ونمط واحد» بل هو فى الحقيقة 
مدارس واتجاهات متعدّدة. منها ما وقف عند حدود الزهد» ولم يحرّك ساكتا 
من بعده» ومنها ما تعدّاه إلى حدود التصوّف بمعناه التقليدي والمتعارف عند 
الأعمّ الأغلب من الناس» وحتى المفكرين منهم» أي لباس الصوف والعزلة 
ومحاربة النفس والانقطاع إلى عبادة اللّه والتفرّغ التامٌ لها. 

والحقيقة أن هناك نوعًا آخر من التصوّف مختلف عن غيره منهجًا وغاية 
وهدقاء وهو التصوّف المتطوّر إلى حدود المعرفة باللّه والفناء فيه وثمٌ البقاء 
فيه» بناءً لأسس وقواعد منطقيّة وعقليّة وفلسفيّة» وشرعيّة أيضًاء وهو ما يسمّى 
ب «التصوّف الفلسفي»» والذي سوف يكون مقدمة أساسيّة لما سيعرف بعد 
ذلك باسم «العرفان النظري». 

يمكن أن نقول إن أنواع التصوّف والغاية منه تختلف باختلاف مراحل 
تطوره» وبالتالي يمكن أن نقسّم التصوف إلى ثلاث مراحل هي: 

١‏ - التصوّف الأخلاقى. 

؟ -التصيرف المعرفي: 

* - التصوّف الفلسفى. 

«فهناك من الصوفيّة من يقف بتصوّفه عند حدٌ الغاية الأخلاقيّة وهى تهذيب 
النفس وضبط الإرادة وإلزام الإنسان بالأخلاق الفاضلة» وهذا التصوّف يتميّر 
بأنّه تربويّ» وتغلب عليه الصبغة العمليّة. وهناك من يتجاوز هذه الغاية الأخلاقيّة 
إلى غاية أبعد وهي معرفة الله» ويضع لتحقيق هذه الغاية من تصوّفه شروطا 
خاصّة. ويُعنى أصحاب هذا التصوّف خصوصًا بالكلام عن مناهج المعرفة 
وأدواتهاء ويؤثرون من بينها الكشف. 

وهناك بعد هذا وذاك أنواع أخرى من التصوّف تصطبغ بالصبغة الفلسفيّة 
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ويهدف أصحابها إلى اتخاذ مواقف من الكون» محاولين فيها إيجاد تفسير 
لذ وتاك اه بتخالقه وضلة الكسان بالله على ان المذاهي الصةة 
المصطبغة بالصبغة الفلسفيّة لا ينبغي أن تُؤخذ على أنّها مذاهب فلسفيّة بالمعنى 
الدقيق للكلمة» وَإِنّما هي مذاهب قائمة على أساس من الذّوق مهما بدت في 
ثوب فلسفيّ. ذلك أنْ الصوفيّ قد يغيب في لحظات معيّنة عن شعوره بذاته. 
فيشعر بأن العالم الخارجي لا حقيقة له بالقياس إلى اللّه» ويترتّب على ذلك 
في بعض الأحيان مذاهب صوفية معيّنقه كمذهب وحلة الوجود والحلول 
والاتّحاد. ولكنها لا تخرج عن كونها في أساسها مذاقات خاصّة تجعل منها 
شيئًا مختلفًا ثمامًا عن تلك البناءات الفكريّة القائمة على أساس الاستدلال 
العقلي الصارم عند الفلاسقة)'. 


وهناك من يقسّم التصوّف بعد الاطّلاع على تاريخه ودراسته بشكل معمّق 
ومفصّلء ومن خلال الرجوع إلى المصادر الصوفيّة والعرفانيّة الأساسيّة. إلى 
ثلاثة أقسام أخرى أيضَاء كليم هو في | لحقيقة نموذج مطور وأحدث من 
القسم الذي قبله؛ كالتقسيم الأول الذي عرضناه. بمعنى آخر هو تقسيم طولي 
تكاملن وليس عرضيى: المرخلة اللاحقة منه مترئبة على المرخلة الى قله 
وهي في الوقت نفسه أكمل وأنضج منه. هذه الأقسام هي: 

أ - التصوّف التقليدي: 

يصطلح عليه البعض التصوّف السلفي نسبة إلى السلف. وهو الذي «بدأ في 
والّتي تتلمذ عليها الكراميّة» ثم المدرسة السالميّة» وكان لها اتجاه آخر متوقف. 
يبدأ من الإمام مالك (ت۱۷۹ه) ثم الإمام ابن حنبل (ت١5‏ 7ه))2". 
)١(‏ التفتازاني» أبو الوفا الغنيمي: مدخل إلى التصوّف الإسلامي» مرجع مذكور» ص4. 


(؟) محمود. عبد القادر: الفلسفة الصوفية فى الإسلام؛ مصادرها نظريّاتها ومكانها من الدين والحياة» دار 
الفكر العربى» القاهرة» 5م طاء المقدمة. ص (ز). 
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ب - التصوّف السنى: 

بدايته كانت كلاميّة خالصة» فقد تطوّر التصوف السني ونما «عبر الصراع 
الكلامي حول العقائد على يد المدرسة الكلابية موس عبد الله ين سحي 
الكلابي (ت ٤٠١‏ ۲ه). وصاحبه الحارث المحاسبي الصوفي السني الممتاز 
(57 1ه)ء ومن جاء بعدهما فقد باشر الكلام حول الصفات الإلهيّة وأيّدوا 
عقائد السلف بحجج كلاميّة وبراهين أصوليّة أدذت إلى ظهور مدرسة الأشاعرة 
السنيّة الكلاميّة والصوفية الى يلغت غايتها لدى آي الحسين. الأشعرق 
(ت ٤١‏ ۳۲ه) والإمام الغزالي (١٠٠٠ه)‏ ومدرسته». والفارق الآساسي في 
المنهج بين التصوّف التقليدي والتصوّف السني هو التأويل. فأصحاب المنهج 
التقليدي أساسًا ينكرون التأويل» قدماء ومحدّثين» ويميلون إلى التجسيم 
والتشبيه» بينما أصحاب التصوف السنى يقرّونه على أساس من العقل ولكن 
نظرتهم الخاصة إليه. فالأشاعرة» وبتبعهم التصوّف السني» أكدوا من البداية أن 
النظر العقلي المستقل عن الوحي لا يجوز أن يتخذ طريقا إلى العلم بالشؤون 
الإلهيّة. فالأشعريء وإن أكد أن العقل في وسعه أن يدرك اللّهء إلا أن هذا العقل 
لس إلا آد ك دراك أما الطريق للمعرفة الألبية في الرحى. 

ج - التصوّف الفلسفي: 
قد مزجوا تصوفهم بالفلسفة» فجاءت نظرياتهم بين بين» لا هي تصوف 
خالصء ولا هي فلسفة خالصة. وهذا التصوّف من «أشهر أعلامه البسطامي 
(ت١٣۲ه)‏ في القرن الثالث» والحلاج" في القرن الرابع (ت094هم) 
والنفري (ت١7”51ه)‏ في منتصف القرن الرابع» وفي مدرسة أهل الملامة منذ 
منتصف القرن الثالث حتى نهايات القرن الرابع (١٠۲-٠۳۷ه)»‏ والسهروردي 


)۱( محمود. عبد القادر: الفلسفة الصوفيّة في الإسلام» مرجع مذكورء ص۷۸ . 
)۲( راجع حول حياته: 055 ,71 , 1922 ,3515م ,021-2113 09255102 12 ,1 ,1025518202 
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(«ت578ه) التي امتدت عبر القرن السادس والسابع للهجرة. وقد امتدّت 
المدرسة غير السنية في مدارس ما بعد الحلاج والسهروردي إلى فرعين: فرع 
في المغرب الأندلسي مع ابن سبعين (ت5717ه»» وفرع في المشرق مع ابن 
الفارض (ت1*9ه) على أساس من فلسفة ابن غريى الى كان آآخر رجالها 
الأفذاذ عبد الكريم الجيلي (ت5٠8ه))”".‏ وقد قدّم هؤلاء الصوفيّة نظريّات 
عميقة فى النفس» والأخلاق» والمعرفة» والوجود. لها قيمتها من الناحيتين 
الفلسفيّة والتصوفيّة» كما كان لها تأثيرها الواضح على من تلاهم من الصوفيّة 
والعرفاء المتأخرين. 

وبظهور متفلسفة الصوفيّة» أصبح في التصوّف الإسلامي تياران أساسيّان: 
الأوّل سني يمثله رجال التصوّف المذكورون في رسالة القشيري؛ وهم صوفيّة 
القرنين الثالث والرابع الهجري خصوصّاء ثم الإمام الغزالي؛ ثم من تبعهم من 
شيوخ الطرق الكبار. وكان تصوّف هؤلاء جميعًا يغلب عليه الطابع الخلقي 
العملى. والآخر فلسفى يمثله من ذكرنا من متفلسفة الصوفيّة الذين مزجوا 
56 بالفلسفة. وقد أثار متفلسفة الصوفيّة فقهاء المسلمين» واشتدذت 
الحملة عليهم لما ذهبوا إليه من القول بالوحدة الوجوديّة» وكان أبرز من حمل 
عليهم ابن تيميّة المتوفى سنة ۷۲۸ه. 

إذا» معد هذه الدراسة الفاريخة حط الدارس الصف اسلاس فى 
القرنين الثالث والرابع» أن التصوّف أصبح طريقًا للمغرقة بعد أن كان طريقًا 
للعبافة, هذه المعرفة الى كانت مدخلا أساسرًا و ضر ورا لاتقال الصو ف إلى 
E ee‏ عرفت بالتصوّف الفلسفي الذي بدوره مر بمراحل 
وأطوار عديدة» بدأ من القرن الهجري الثالث» ولعل أول من تكلّم في المعرفة 


affifi, a, the mystical philosophy of ibnul arabi, حول ابن عربي كنموذج راجع:‎ )١( 
campridge, 1938. 


(۲( محمود» عبد القادر: الفلسفة الصوفية في الإسلام» مرجع مذكور» المقدمة» ص (ح). 
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معروف الكرخيء المتوفى (١٠٠٠ه)»‏ وهو من أوائل الصوفيّة» ولعلّه أيضًا أوّل 
مو ضاق الس واد ل ا ف ع ا 
في أيدي الخلائق)”©. وهو يعني بذلك أن التصوّف هو علم الحقائق الذوقية 
التي تتكشّف للصوفي في مقابل الرسوم الشرعيّة» وهو أيضًا إلى جانب ذلك 
زهد فيما في أيدي الناس» فالتصوّف عنده زهد ومعرفة. 

هذه المعرفة التي كان لها مدخلٌ أساسيٌّ وضروريٌ لانتقال التصوّف إلى 
عنوان جديد ومرحلة جديدة عرفت بالتصوف الفلسفي الذي بدوره مر بمراحل 
وأطوار عديدة حتى وصلت إلى أجلى وأبرز صوره في القرن الهجري السادس 
مع العارف الكبير محي الدين بن عربي (ت17/8ه) مع نظريته المشهورة في 
الوحدة الشخصيّة للوجود. حيث غدا التصوّف الفلسفى فى هذه الحقبة يعرف 
باسم «العرفان النظري». وسوف يتضح لنا حقيقة 5 اللي قر عقدما 
نستعرض تاريخ علم العرفان النظري بشكل تفصيلي في المباحث اللاحقة. 


۲ - تأثير بعض النظريات في نشأة العرفان النظري 
أ - نظريّة الفناء والاتحاد: 


العرفان النظري كما تبيّن لناهو مرحلة متطوّرة ومتقدمة من التصوّف الفلسفي» 
والمقصود بالتصوّف الفلسفى ذلك التصوّف النظري الذي يعمد أصحابه إلى 
مزج ارائ اا ٠‏ غارف ال دهن ي ار عه بات 
فلسفيّة تنتمي إلى الفلسفة وعلم الكلام أكثر منها إلى التصوّف. ويميل بعض 
الّذين أرّخوا للتصوّف الفلسفي إلى الاعتقاد بأنّه انّجاه ظهر في القرن السادس 
الهجري» وبالتحديد مع محي الدين بن عربي المتوفى (577ه). ولكن عند 
مراجعة دقبقة» وتقص شامل لأصول وجذور العرفان النظريء أو التصوّف 
الفلسفي» نلاحظ أن معالم هذه المدرسة الفكريّة والفلسفيّة بدأت تظهر منذ 
القرن الهجري الثالثء وربّما قبل ذلك أيضًاء ولو بشكل بدائيٌ وبسيط جذا. 


.۳٠١ص القشيريء أبو القاسم: الرسالة القشيريّة» مرجع مذكور»‎ )١( 
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عند التتبّع التاريخي للجذور الأولى لفلسفة «الفناء في اللّهاء مع ما يحويه 
هذا الموضوع من رؤية فلسفيّة خاصّة للوجود والكون والإنسانء وعلاقة هذا 
الإنسان باللّه تعالى والعالم المحيط به والأثر الكبير الذي تركته هذ الرؤية على 
البناء الفكري والسلوكي الروحاني في الإسلام. سنلاحظ بشكل واضح أن 
مسألة «الفناء» بدأت ملامحها الآولى تظهر في القرون الأولى للهجرة مع أئمّة 
أهل بيت النبي الأكرم ي من خلال كلامهم ومناجاتهم مع اللّه والأحاديث 
المرويّة عنهم» ومن ثمٌ انتقلت إلى المتصوّفة والعرفاء» بعد أن وضعوا لها أطرًا 
وقوالب فكرية ونظرية» لتصبح قضيّة واضحة على المستوى الذهني» ومبنية 
على أسس ومرتكزات عقليّة. 

كما أن لفلسفة «الفناء منطلقاتها وأسسها القرآنيّة أيضّاء وهي ليست وليدة 
الصدفة ولا الاعتبارء أو الوهم» بل هي نابعة من صميم النصّ والدليل القرآني 
من هذه الآيات القرآنيّة التي يستند إليها أصحاب هذه النظريّة قوله تعالى: «( كل 
من علا فان * وی وجه ريك 0 0 کک ملكا ايوم الور 


ج 
>L Ge‏ و 


اهار 4 » وقوله: #وَلَامَدَعَ مَعَ 
له لر وله ون4 » و یف شور ق من فی السملور 
یا الح كاه َة ثم نح يه خرن إِدَاَهُمَ يا یام بم بترو 4 » وقوله في 
الآية الكريمة: لما ل رند لجل جكاة س رمن صريكا قا ]30 6ل 
تتخكقك اش كلك ا 4 وغيرها من الآيات التي يستشهد 
بها أهل التصوّف والعرفان على الفناء» والّذي يقسّمونه إلى نوعين من الفناء: 
فناء في الدنيا وفناء في الآخرة» ولهم في هذه المسألة كلامٌ طويلٌ وعميق. 
(1) سورة الرحمنء الآيتان 77-/510. 

(؟) سورة غافرء الآية .١5‏ 


(۳) سورة القصص» الآية ۸۸. 
(4) سورة الزمرء الآية 54. 


(5) سورة الأعرافه الآية .١51‏ 
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وكنموذج أيضًا من المصادر الشرعيّة المهمّة التي يمكن أن نقرأ فيها عن 
فلسفة الفناء والانقطاع إلى اللّه» ما ورد في دعاء المناجاة الشعبانيّة المرويّة 
عن الإمام علي الد والّتي يناجي فيها الله تعالى طالبًا منه كمال الانقطاع 
إليهء قال: «إلهي َب لي كَمَالَ الانقطاع إليكء وأَيْرُ أَنْصَار قلوبنا بضياء نظرها 
إليكء حبّى تَحْرِقٌ أبْصَارُ القلوب حُجُبَ التور صل إلى معدن العَظَمَة وتصير 
أرواحنا مُعَلَقَة بِزَ فيك إلهي واجْعَأْنِي مِمَّنْ ناته فأَجَابَكَ ولاحَظبَهُ فَصَعِقَ 
ادات ج جرا وغل لك جيرا .. إلهي وألجقني بثور عِرك لابج 
فَأَكُونَ لَك عَارقًا وعن سِوَّاكَ مُنْحَر رفا). 


وهناك أيضًا العديد من الروايات الشريفة المنقولة عن أهل بيت الني عقا 
التي يستشفت منها الفناء في اللّه» واندكاك الوجود البشري في الوجود الإلهي» 
كالحديث المروي عن الإمام الباقر الت ا يقول فيه: :تحن م الْمَكَاني الي ع 
الله يتا مُحَمَدَا ب هونن وَجْهُ الله قَذَبُ في الْأرْض بَيْنَ أظهرِكُمْ وَنَحْنُ عيْنْ 
الله ي حَلقِهِ وَيَدهُ المَبْسُوطةٌبالرّحْمَةٍ حْمَةٍ عَلَى عِبَادِِ عَرَفَنَا مَنْ عَرَفْنَا وَجَهِلَنَا مَنْ 
جَهِلَا وَِمَامَةَ اْمتَّقِينَ)0©. 

وفي حديث آخر عن الإمام الصادق تايل يقول فيه: إن الله قتا فَأحْسَنَ 
حَلَْنا وَصَوَّرََا َأحْسَنَ صُوَّرَنَا وَجَعَلََاعَيْنهُ في عِبَادِِ وَلِسَائَهُ النَاطِقَ في حَلْقِهِ 
َيه اْمَبْسُوطَةَ عَلَى عِبَادِهِ الَف ال ْمَةٍ وَوَجْهَهُ الَّذِي يُؤْتَى مِنْهُ وَبَابَُ الي 
يدل عليه وَحزَنَُ في سَمَائِهِ وََرْضد لمر مدق الأشكاة ركف الاق يعت 
اا ونا ينِْلُ عَيْتُ السّمَاءِ وَيَْيْتُ عُشْبْ الْأرْضِ وَبعِبَادتَا عي اله وَل لا 


حن ما عَبدَ نَ ال 


وفي الحديث أيضًاء روي عَنِ الْحَارثِ بْنِ الْمغِيرَةِ قَالَ: ١‏ ع عِذْدَ أبي عَيْدٍ 
الله تلد قَساه رج عن قَوْل اللَّهِتبَارَكَوَتَحَالَى : لعل َىْءِ ما e‏ 


یع ع 


عم 
N‏ 


)١(‏ المجلسيّ» محمد باقر: بحار الآنوار» مرجع مذکور» ج۱٩‏ ص۹۹. 
)۲( الكلينيٌ» محمد بن يعقوب: الكافي» مرجع مذکور» ج۱» ص١٤٠‏ . 
(۳) المرجع نفسه» ص٤٤٠‏ . 





انفصل لايع ند اعرذ دري وأعلا] مدر ۱۲۷ 


ھن ي و م 


تقال ها ينو لون؟ فلث: يَعُولُونَ لَك كُلَ شَيْءِ إلا وَجْهَهُ ا 
َقَدْ فَانُوا عَظِيمً إِنَمَاعَنَى كُلّ شَيْءِ مَالِكٌ إِلَاوَجْهَهُالَذِي يُوْتَى مِنْهُ وَتَحْنٌ وَجْهُهُ 


ت 


الذي يؤتى من». 

إن الحديث عن وجه الله ومظهريّة الوجود البشري للوجود الإلهي لا يصبح 
ممكتا إلا عند فناء الجنبة البشريّة للإنسان في الحقيقة المطلقة» وهو ما يسمّى 
عند العرفاء بمقام «قرب النوافل» وفي روايات أخرى يسمى بمقام «قرب 
الفرائض»» حيث يصل الإنسان في سيره وسلوكه من خلال أدائه للفرائض 
والنوافل على أكمل وجه إلى حد الفناء التامٌ في اللّه» فيصبح اللّه تعالى سمع 


العبد وبصره ولسانه ويله. 

كما في الحديث المروي عن الإمام الصادق غ قال: « قال رَسُول 
الله ڀا قا الله ع وَجَلَّ من آَهَانَ لي ولي ققد اَرْصَدَ لِمُحَارَپتي وَمَا َوب إل 
عبد بء حب لي ما رضت عَليه له قرب إل بالافاة حتى أجبة تة 
اح :3 E E‏ 
ده يط با دعاني جيه رن اني أَعْطَبْتةُ وَمَا تَرَدَدْتُ عَنْ شَِيْءٍ أن 


عم 2 


فَاعِلَهُ کترددي عن موت الْمُؤْمِنِ نکر الوت E‏ 2 0 


مه موھ 


وفي رواية ار عن الإمام الصادق يبين فيها حقيقة مقامهم 
ومنزلتهم عند اللّهه وشدّة قربهم منه تعالى وفنائهم فيه فيقول: «لنا حالات مع 
الل ن هي وهو نحن» وهو هو» ونحن نحن)27". e‏ الحديث 
المروي فممّا لا شك فيه أنه ناظرٌ إلى حالات الاتّحاد في الهوية مع الل بمعنى 
أن لهم حالاتٍ مع الله لشدة اتصالهم به ودنوهم منه: ل نے دا ندل ٭ کان قاب 


.7٠١ المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذكورء ج75 ص‎ )١( 

)۲( الكلينيٌ» محمد بن يعقوب: الكافي» مرجع مذكور» ج۲» ص۲٣‏ . 

5 الخمينيٌ» روح اللّه: شرح دعاء السحرء مؤسسة تنظيم ونشر آثار الإمام الخميني» » طهران» ئف 
طا» ص٣۰ E‏ نقلا عن الفيض الكاشاني في كتابه «الكلمات المكنونة»» ص 5 .١١‏ 





۸ فلسفة العرفان النظري 


َوْسََنِ أَوََدَقَ 4 أصبحوا كأتهم «هو»» ولكن في الحقيقة ما هم ب«هو» واقعًا. 
إذ تغيب أنانيّتهم في هذه الحالات لاندكاكها في عظمته» فيصبحون مظهرًا لأمر 
اللّه وفعله. فإذا قالواء كان اللّه تعالى القائل بهم. وإذا فعلواء كان اللّه عزّ وجل 
هو الفاعل من خلالهم. فبلحاظ حالة الفناء هذه يكون فعلهم وقولهم فعل اللّه 
وقوله» مع آنه تعالى أجل وأعرّ من أن يتحد بهم؛ لأنه اللّه تعالى الخالق» وهم 
خلقه وعباده. فهو هوء وهم هم» وهو معنى الحديث المروي بلسان أحد أئمّة 
آهل البيت نهل الذي ينقله الإمام الخميني في كتابه مصباح الهداية: «لنا مع 
الله حالات هو هو» ونحن نحن» وهو نحن» ونحن هو)”". 

ووو ا ر ا ی e‏ 
أنه قال: لهم ات سالك بِمَعانِي جَمِيع ما يَدْعُوكَ پو ولا أمْرِكَ المَامُوُونَ 
عَلَى سرك المشتيرون بأمرك الْوَاصِمُونَ لِفَذَرَئِكَ المُعْلِنُونَ لِعَظَمَتِكَ أشألك 
بما نَطنَ فم من مَدِييِكَفَجَعَلتُمْ معاون لِكَلمَاتِكَ CE‏ 
TS‏ 
َيََا ِلّا آنَّهُمْ بادك وَحَلقك.. .. فقوله 4:36: «لا فرق بينك وبينها» يشير 
إلى ل اا ای م م یت ا ا ردا 
في جلال جبروته وعظمته. ففي مثل هذه الحالات لا يكون ثمّة فرق بينه عز 
وجل وبينهم من جهة صيرورتهم مظاهرًا لأفعاله؛ لأنهم واسطة فيضه ومحل 
مشيئته ومظهر كبريائه. 

وإذا رجعنا إلى متصوّفة وعرفاء القرون الأولى الّذين استقوا علومهم 
ومعارفهم التوحيديّة من معدن الإسلام المحمديّ الأصيل» ونبعه الزلال 
المتمثل بأئمّة أهل بيت النبيّ المطهّرين» سوف نلاحظ بشكل واضح أن 
017 سورة النتجم: الآبعان 4-4 
۳( الخميني؛ روح اللّه: س إلى ا والولاية» مقدمة: جلال الدين الآشتياني» مؤسسة 


. ۳۹۳ ج 6 ص‎ TEE i e (۳) 





الفصل الرابع: نشأة العرفان النظري وأعلام مدرسته ۱۲۹ 


للتصوّف الفلسقي حذووًا عميفة .قد ظهرت - على سييل المغال لآ المخصر.: 
عند أبي يزيد البسطامي المتوفى (771ه)» والحلاج المتوفى (۹٠۳ه)»‏ ومن 
بعدهما شهاب الدين السهروردي المتوفى (05/5ه))» حيث ظهرت معهم 
لأوّل مرة بوادر النظريّات الفلسفيّة الصوفيّة كنظريّة الاتحاد بالله» والفناء فيه 
والحكمة الإشراقية ة المعراج الروحي التي استوحت قصة المعراج 
لتم محمد ا ل وأنبياء يور آخرين» وهي ا الي تكاملت 
ا 0000 عو اأى يديد 
البسطامي» «ولا شك أن كثيرًا من كتّاب التصوّف قد عدوا أبا يزيد البسطامي 
هذا أوّل من أدخل فكرة وحدة الوجود الى ذاعت فى أتحاء فارس إلى التصوف 
الإسلامي)”". وهو القائل: «رفعني مرّة فأقامني بين يديه وقال يا أبا يزيد إن 
عاتن پر آ ت برو قلت وى پو دات و الس اناف ے إل أن 
يقول- فتكون أنت ذاك ولا أكون آنا هناك» ”. هذه العبارة وغيرها من عبارات 
البسطامي المشهورة تشير بشكل واضح إلى بعد فلسفي في تجربته الروحية» 
وهي نظريّة فلسفيّة في الاتّحاد مع الخالق والفناء فيه. فبعد إسقاط كل ما سوى 
الله لا يعود مشاهدًا في الكون إِلّا الحق الواحد. وهو ما يطلق عليه العرفاء ب 
«فناء الهويّة وغيبة الآثار»» وهو التلاشى المطلق الذي لا يبقى للأنا مجالًا كى 
تحظى فيه بوجودها المستقل» بل كل ما يبقى هناك هو «الأنت»» أي الذات 
الإلهيّة المقدّسة. فعندما يتخطى العارف ذاته» ويتخلص من قيود الزمان 
والمكان» وينجو من فكاك أسر الجسدء عندها تسقط كل قيود (الأنا» البشريّة 
وتندمج هي و«الأنت»» فيصبح «الأنت» «أنا» أو العكس. 
)١(‏ التفتازاني» أبو الوفا الغنيمي: مدخل إلى التصوّف الإسلامي» مرجع مذكور» ص۳۸. 
(؟) الطوسّيء أبو نصر السرّاج: اللّمع» مرجع مذكوره ص١55.‏ 





ا فلسفة العرفان النظري 


تطوّر وأصبح نوعًا من المعرفة النظريّة والفلسفيّة التي ظهرت على لسان 
الصوفيّة الأوائل» ثم انتقلت إلى العرفاء بعد اكتمال المنظومة المعرفيّة لعلم 
العرفان وصيرورته مدرسة سلوكيّة وفكريّة متكاملة. فالمتأمّل فيما يذكره 
الصوفيّة عن الفناء يظهر له بشكل واضح الإطار النظري والمعرفي الذي بدأت 
تتلبّس به هذه مسألة عندهم» وهو يظهر من خلال تصدّي المتصوّفة منذ القرون 
الأولى إلى تعريف وشرح الفناء» واعتباره أصلًا من أصول المدرسة على الرغم 
من تنوع مشاربهم وأذواقهم. 

فمنهم من عرّفه بأنّه «فناء صفة النفس""» أو أنه «سقوط الأوصاف 
المذمومة»”". فالعبد إذا فنى عن أوصافه المذمومة تظهر له الصفات المحمودة. 
وقيل أيضًا إن الثناء يعت الغناء عن المحظوظ الدليرية والأخرويّة. «فالفناء هو أن 
يفنى عن الحظوظ فلا يكون له في شيء من ذلك حظ... قال أبو سعيد الخرّاز: 
علامة الفانى ذهاب حظه من الدنيا والآخرة, إلا من الله تعالى... (و) معنى 
ذهاب 05 من الدنيا مطالبة الأعراضء ومن الآخرة مطالبة الأعواض)2©. 
وقيل أيضًا فى الفناء إِنّه فناء الإنسان عن إرادته» وبقاؤه بإرادة الله وإلى هذا 
بخير الطوسى بتر اتا هر فاء رزيا الد نال لا اله يقيام الله له في 
ذلك». 

ويعتبر الفناء عند المتصوّفة والعرفاء حالّا عارضة لا تدوم للعارف» لأنه لو 
دامت لتعارض مع أدائها لفروض الشرع» كما يقول الكلاباذي: «وحالة الفناءء 
لا تكون على الدوام» لأ دوامها يوجب تعطيل الجوارح عن أداء المفروضات» 
وعن حركاتها في أمور معاشها ومعادها)0". 
Na RANG‏ 0000 
(؟) القشيريء أبو القاسم: الرسالة القشيريّة» مرجع مذكور» ص١١٠‏ . 
() الكلاباذيء أبو بكر: التعرّف لمذهب أهل التصوّفء مرجع مذکور» ص۲٩‏ إلى .٠٥‏ 


(5) الطوسّيء أبو نصر السرّاج: اللّمع» مرجع سابقء ص7١4.‏ 
(5) الكلاباذي» أبو بكر: التعرّف لمذهب أهل التصوّف. مرجع سابق» ص٦٩‏ . 





الفصل الرابع: نشأة العرفان النظري وأعلام مدرسته ۱۳۱ 


ويختلف سلوك الصوفيّة في حال الفناء» فبعضهم يعود منه إلى حال البقاء» 
فيثبت الاثنينيّة بين الله والعالم» وهذا هو الأكمل بمقياس الشريعة» وبعضهم 
الآخر ينطلق منه إلى القول بالاتّحاد والحلول. ولذلك قيل إِنَ الفناء مزلّة لأقدام 
الرجالء فإمًا أن يثبت الصوفي فيه» أو تزل قدمه فيقول بآراء مخالفة للعقيدة 
الإسلاميّة. ومن هناء يمكن تقسيم الصوفيّة من حيث الفناء إلى فريقين: فريق 
يتمسّك بالشريعة بأدق تفاصيلهاء فلا ينطق بما يخالف ظاهرهاء وفريق يغلب 
عليه الوجد وفناء الوصال» فينطق بما يظنّه السامع حلولًا أو انّحادًا. وعلى ما 
يبدو إِنَ البسطاميّ» ومن ثمٌ الحلاج”"2» يمثلان نموذجًا للفريق الثاني. وقد 
دافع الطوسي عن البسطامي في كتاب «اللّمع)» وبيّن أن ما نسب إليه من أقوال 
مستشنعة الظاهر لها تأويلات حسنة عند الصوفية". 


فالحلاج القائل بنظريّة متكاملة في الفناء وتجلي اللّه تعالى في الإنسان» كما 
في المقولة المشهورة المنسوبة إليه وهي قوله: «أنا الحقٌ»» والذي رأى فيها 
أكثر الناس في زمان الحلاج وبعده نوعًا من الحلول والاتّحادء وعدّوه كفرًا 
وإلحادًا صريحًاء ما تسبّب لاحقًا بقتله بطريقة بشعة جدا؛ حيث قطع إربًا إرباء 


وأحرق حتى صار رمادًا وذروه في الهواء» فوقع منه شيء في نهر دجلة» وما بقي 
من رماده» دفنوه تحت الأرض. فالحلاج» من هذا المنظورء قد نحا بالتصوّف 


)۱( الحلاج: «الحسين بن منصور الحلآج» الشاعر الصوفي صاحب المأساة المشهورة في تاريخ خ الفكر 
والتصوف باسم مأساة الحلاج. واختلفوا فيه» فردّته جماعة وأنكرته. وقبلته جماعة 0 
وحكت عنه. وصحّحت له وجعلته من المحققين . وأصله من البيضاء من كورة أصطخر بفارس» وكان 
ميلاده سنة 55 "ه. .. وفي بغداد صحب الجنيد شيخ الصوفية» وكان صديقه الشبلي» » وتكأكأ عليه 
المريدون وكان يعظ الناس ويلقي الشعر فيسحر الألباب» حتى فتنوا به وحكوا عنه الروايات. .. وقالوا 
تزندق وشكوا إلى الخليفة المقتدر فأمر بالقبض عليه وأتباعه... واقتادوه إلى بغداد وناظر العلماء 
وتطاولوا عليه» ونفى ادّعاء الألوهيّة» وذكر أنه ليس إلا عابدًا للّه يؤمن به وبرسله؛ ولكنّه يدعو إلى 
الحق وينشد الخير للمسلمين» » ولا يقرٌ الظلم. .. وقبل أن يضرب السياف عنقه كانت آخر كلمة له: 
حسب الواحد إفراد الواحد له» فما سمع بهذه الكلمة أحد من المشايخ إلا ورقٌ له» ثمّ ضربوا عنقه 
ولم يبق ببغداد إلا من شهد قتلهء وصبوا على الجسد النفط وأشعلوا فيه النارء ثم حملوا الرماد على 
رأس منارة لتذروه الريح» وكان ذلك في السادس والعشرين من ذي العقدة سنة 9 ٠ه‏ ونصبوا الرأس 
يومين على الجسر ثم طيف به في خراسان» عليه رحمة الله وسلامه وبركاته». الحنفي» عبد المنعم: 
الموسوعة الصوفيّة» مرجع مذكورء ص175١.‏ 

(0) الطوسّيء أبو نصر السرّاج: اللّمع. مرجع مذكورء ص4 45» .٤۷۷‏ 





۱۳۲ فلسفة العرفان النظري 
في اتجاه التصوّف المتفلسف أيضًا. ويمكن القول إن مذهب الحلاج هذا 
الذي رفضه المسلمون هو الذي أدخل في الإسلام تلك الفكرة التي أحدثت 
فيه انقلابًا عظيمًاء أي فكرة الكثرة في الوحدة المطلقة. وما هو شائع عنه أنه 
صاحب مذهب البوح وإذاعة السرٌ وإفشائهء إلا آله كان يرى في الصمت وعدم 
البوح بأسرار الحقٌّ أصلا ضروريًا لصحّة طريق السلوك إلى الله. ولكن على 
الرغم من دعوته إلى الصمت وعدم البوح بالأسرار إلا أنه كما يروى عنه أيضًا 
في أخباره أنه أفشى سرّهء وتكلّم بالمتناقضات»ء وشاع , بين الناس ما نسب إليه 
e‏ امتزاج الألوهيّة في البشريّة. 
يقول: من ظنٌ أن الإالهية تمتز زج بالبشريّة أو أنْ البشريّة تمتزج بالإلهيّة فقد كفر. 
فان الله تفرد بذاته وصفاته عن ذوات الخلقء ولا يشبههم بوجه من الوجوه ولا 
و 


1 


إذاء » الحلاج كان من الغارقين في الوجدء حتّى فني وجوده بالكامل في 
عرد الحره رلكن ورد الريدن OL‏ 
وإن استنتج أكثر الناس أنه من القائلين بالحلول أو الاتحادء مع أنه إذا راجعنا 

بعض النصوص التي تنسب إليه نجد أنه يفصل بين الألوهيّة والبشريّة. ويمكن 
ا ل 
الأنوار» عن الحلاج. 

فقد شرح الغزالي حالة الحلاج والبسطامي أيضًا بشيء من التفصيل» وبين 
كيف يمكن أن تصدر عبارات عنهما دون أن تكون لهما فيها إرادة» فقال: 
«العارفون بعد العروج إلى سماء الحقيقة افقو اعلى أنْهم لم يروا في الوجود 
إلا الواحد الحق. لكن منهم من كانت له هذه الحالة عرفانًا علميًاء ومنهم من 
صارت له ذلك ذوقا وحالا. 

وانتفت عنهم الكثرة بالكلية» واستغرقوا بالفردانية المحضة» واستوفيت فيها 


.5 ٠ التفتازاني» أبو الوفا الغنيمي: مدخل إلى التصوّف الإسلامي» مرجع مذكور» ص‎ )١( 





الفصل الرابع: نشأة العرفان النظري وأعلام مدرسته رضن 


عقولهم» فصاروا كالمبهوتين فيه» ولم يبق فيهم متّسع لا لذكر غير الله ولا لذكر 
أنفسهم أيصًاء فلم يبق عندهم إلا اللّه» فسكروا سكرًا دفع دونه سلطان عقولهم» 
فقال أحدهم: «أنا الحق» - إشارة إلى الحلاج- وقال الآخر: «سبحاني ما أعظم 
شأني» -إشارة إلى البسطامي - وقال آخر: ١ما‏ في الجبّة إلا الله) - إشارة إلى 
الحلاج-. 


وكلام العشّاق في حال السكر يُطوى ولا يُحكى. فلّما خفٌ عنهم سكرهمء 
وردّوا إلى سلطان العقل» والّذي هو ميزان الله في أرضه» عرفوا أن ذلك لم يكن 
حقيقة الاتحاد» بل شبه الاتحاد» مثل قول العاشق في حال فرط العشق: «أنا من 
أهوى ومن أهوى آنا»“. ولا يبعد أن يفاجاً الإنسان بمرآة فينظر فيها ولم ير 
المرآة قط فيظن أن الصورة التي رآها هي صورة المرآة متحدة بهاء ويرى الخمر 
في الزجاج فيظن أن الخمر لون الزجاج. وإذا صار ذلك عنده مألوفًا ورسخت 
فيه قدمه استغفر وقال: 


لون الزجاج وراقت الخمر ٠‏ فتشابها فتشاكلالأمر 

تكاتينا ختر ولاقسح #الناقفسد ولاخيرز 

وهناك فرق بين أن يقول: الخمر قدحء وبين أن يقول: كآنه قدح. وهذه الحال 
إذا غلبت سمّيت بالإضافة إلى صاحب الحال «فناء»» بل «فناء الفناء»» لأنه فنى 
عن نفسه» وفنی عن فنائه» فإِنّه لا يشعر بنفسه في تلك الحال» ولا بعدم شعوره 
بنفسه. ولو شعر بعدم شعوره بنفسه لکان قد شعر بنفسه. TET‏ 
بالإضافة إلى المستغرق بها بلسان المجاز «اتّحادًا»» وبلسان الحقيقة «توحيدًا», 
ووراء هذه الحقائق أيضًا أسرار يطوّر الخوض فيها)”". 

وفى السياق نفسه. يسأل فريد الدين العطار أيضًا فى «تذكرة الأولياء» 


(1) إشارة إلى الحلاج. 


(۲) الغزالى» أبو حامد: مشكاة الأنوار» تحقيق: أبو العلا عفيفى» الدار القوميّة للطباعة والنشرء القاهرة» 
/AY‏ 1 للاط» ص 9۸-٥۷‏ . 





۳٤‏ فلسفة العرفان النظري 


قائلا: «ومن العجب آنهم يسمعون كلام الله من الشجرة بأني آنا الله لا إله إلا 
هوء ويقولون: قال الله تعالى كذاء ولا ينسبونه إلى الشجرة. وأنهم يسمعون من 
شتجرة وجود ابن متضورة أنا الحق» ويقولون: قال ابن متصوز كذاء ولا يقولون 
إن الله قال كذا بلسان الحلّاج)0©. 

وأغلب الظن أن الحلاج الواجد كان في حال غيبته عن بشريّته وفنائه في 
خالقه يرى الحقيقة الوجودية واحدة» لقوة الحضور الإلهي وغلبته. وفي حال 
اليقظة كان يعود إلى بشريته» وإلى الإحساس بالكثرة المشاهدة ذ فى الكون. 
وهاه اال م ا الراب را ا ول ال خر م ا 
ای وو بعال ی ارک ن ی ي 
سکره ورد إلى حكم العقل» عندها يدرك آنه كان واجدا ومبهوتا. 

ون ما داحلَةٌ من شعور بالحلول أو الاتحاد بالألوهية لم يكن إلا وهم 
أوائل الذينق تخدثوا وفلسفوا وعاشوا تجربة فناء الكثرة فى الوحدة والوحدة فى 
الكثرة» والّتي ستكون في القرون اللاحقة أصلاً من أهم أصول ومبادئ علم 
العرفان النظري 

ب - السهروردي" ونظريّة الإشراق: 

آمّا السهروردي المقتول فهو على ما يبدو من أوائل متفلسفة الصوفيّة في 
الإسلام» حيث ظهرت فلسفته الصوفيّة بشكل ممنهج وعلميء والّتي عرفت 
)١(‏ العطّارء فريد الدين: تذكرة الأولياء» مرجع مذكورء ص8717. 


(0) السهروردي : اشهاب الدين السهروروديء ويلقب بالمقتول وليس بالشهيد. لأَنّه انهم بالكفر والخروج 
عن السئة. .. وكان عمره وقت وفاته سنة /0/17ه بين السادسة والثامنة والثلاثين» وهو يقول عن نفسه 
نه من الفلاسفة المتألهين أي المتصوّفين» وينسب علمه للتراث الأفلوطيني» ويقول إِنّهِ علم ييحصل 
لمن يريده عن طريق الذوق الباطني» ون كتبه لا يصلح لقراءتها الفلاسفة ولا الصوفيّة» ولكنها تناسب 
طالبي التأله وليس الباحث الذي لم يتآله ولم يطلب التآله. ..وكتابه العمدة هو حكمة الإشراق» وفلسفته 
هي الإشراقية» وهي امتداد للسلسلة التي بدأها الحلأج وهو يدعوه باسم أخيه) . الحنفي» عبد المنعم: 
الموسوعة الصوفيّة» مرجع مذكورء ص5١7.‏ 
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باسم «حكمة الإشراق». وهو عارف بالفلسفة الآفلاطونيّة والمشائيّة» وبالحكمة 
الفارسيّة» وبمذاهب الفلسفة الإسلاميّة» وعلى الأخصّ بمذهبَيُ الفارابي وابن 
سينا. كما كان السهروردي على معرفة أيضًا بطائفة من صوفيّة عصره. فهو كان 
يمتدح أبا يزيد البسطامي الذي يطلق عليه (سيار بسطام», والحلاج الذي يصفه 
بأنه فتى البيضاء. 


وعرفت فلسفة السهروردي الصوفية ب «الحكمة الإشراقية» نسبة إلى 
الإشراق الذى هو الكقق»: ويشير السهروردي إلى أن حكمة الإشراق عددة 
مؤسّسة على الذوق لا الفكر فقط. فالنفس الإنسانيّة عند حكيم الإشراق لا 
تصل إلى عالم القدس» ولا تتلقى أنوار الإشراق إلا بالرياضة والمجاهدة 
ذلك أنْها من جوهر الملكوت. وإِنّما يشغلها عن عالمها هذا القوى البدنيّة 
فإذا قويت النفس بالفضائل الروحانيّة» وضعف سلطان القوى البدنية» وغلبتها 
بتقليل الطعام وكثرة السهر» يمكن عندها أن تعرج إلى عالم القدسء وتتصل 
بمعان العظمة» وتغلقى مه المعارف. .وهكذ| تضل النقس عند السهروردئي 
بالرياضة إلى نوع من الفناء عن المتعلّقات الدنيويّة» وعندئذ تتصل بعالم 
القدسء وتتحقق لها المعرفة بالحقائق الدنيويّة والأخرويّة. 

وعلى الرغم مما قد يبدو في كلام السهروردي» من اتفاق ظاهري مع 
الصوفيّة على ضرورة المجاهدة والترقي الخلقي للوصول إلى الفناءء 
العف بالل واللذة والسعادف إلا أله يختلف 2 في اعتباره الحكمة 
البحثيّة ضروريّة للوصول إلى أعلى المراتب الإنسانيّة'"". ويتبيّن لنا ذلك من 
تقسيمه لمراتب الحكماءء حيث يقسّم الحكماء إلى حكيم إلهي متوغّل في 
التأله عديم البحثء كأكثر الأولياء من الصوفيّة» كأبي يزيد البسطامي. وسهل 
التستّري والحلاج. وحكيم بحّاث عديم التأله وهو في رأيه كالمشّائين من 
أتباع أرسطو من المتقدّمين» وكالفارابي وابن سينا من المتأخرين» وحكيم 


(۱) انظر: السهروردي» شهاب الدين: حكمة الإشراق» تصحيح: هنري كوربان» ط۲ مؤسسة مطالعات 
وفرهن گی» طهران» ٠۱۳۷۳‏ ش» المقدمة. 





إلهِىّ متوغل في التألّه والبحث معًا. وبرأيه أنّه لم يصل إلى هذه الرتبة إِلَّا 
السهروردي كما يقول هو عن نفسه. قال اوالغرالب كثيرة وهي على 
طبقات» وهذه هي: حكيم إلهيّ متوغل في التأله عديم البحث. حكيم بحَاثْ 
عديم التألّه. حكيم إلهي متوغل في التألّه والبحث» حكيم إلهيّ متوغّل في 
التأله متوسّط في البحث أو ضعيفه. حكيم متوغّل في البحث متوسّط في 
التأله أو ضغيقة» ظالب للتأله والبحث» طالب لاله فحسب» طالب للبحثك 
فحسب»''. ويبيّن أجود هذه المراتب وأفضلها فيقول: «وأجود الطلبة 
طالب التألّه والبحث. ثم طالب التألّه. ثم طالب البحث)”2". وما ذهب إليه 
السهروردي من أنْ مقام الحكيم المتوغّل في التألّه والبحث أعلى من مقام 
الآنبياء» كان على ما يبدو سببًا كافيًا لهجوم فقهاء عصره عليه» وتكفيره ومن 
ثمّ إقامة الحد عليه بقتله. 

ج - محي الدين بن عربي ونظريّة وحدة الوجود: 

مع ابن عربي المتوفى (7737ه) ومدرسته». تحول التصوف إلى نوع من 
الفلسفة الإلهية الممتزجة بالتصوفء. وهو التصوف المبني على القول إن 
تي وجر ةابواحةا فقط عو ورذ الله وفيه أصبح بحا في الحقيقة الإلهيّة 
وتجليّاتها. ومعه ظهر مذهب «وحدة الوجود» فى صورته المتكاملة» وتحدّدت 
أخافه ومرانيه ومصطلحاته الى اقلت من بعذه إلى ن سين الرس 
( ت1۹ ه) ثم صدر الدين القنوي ( ت ا مدن مر الارن 
( ت٤‏ ۸۳ه). وفي هذه الحقبة» اكتسب التصوّف بعده الفلسفيء والّذي أصبح 
يعرف باسم «العرفان النظري» لاحقاء كما سوف نلاحظ عندما نتحدّث عن 
مبادئ العرفان النظري ومسائله. 

إِذَاه مع ابن عربي اكتسب التصرّف خصائص جديدة» أهمّها: القول بإطلاق 
الوحدة الوجوديّة التي لا تثبت إِلَا وجودًا واحدًا فقط هو الله وأنْ كل ما عداه 


)۱( انظر: السهروردي» شهاب الدين: حكمة الإشراق» مرجع مذكور. ص١١.‏ 
)۲( المرجع نفسه» ص١١.‏ 
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من ضروب الوجود زائل وفانِء وأنْه اعتباريّ وليس بأصيل. فمع ابن عربي 
أصبحت الحقيقة الوجوديّة واحدة» والتفرقة بين الذات والممكنات تفرقة 
اعتباريّة» والعقل القاصر هو الذي يفرّق بينهما تفرقة حقيقية. 

روخلا افر ان وجرد لمکا ت فی رآ ی ابن عر هر غین وجرد الله 
ولي ادال جوا رلا لخ اطا والعقل الإنساني 
القاضر عاجرٌ عن إدراك هذه الوحدة الذاتية للأشياء. «فالحقيقة الوجودية - 
غد این غر واحدة فى جوهرها وذاتها» متكرة يضفائيا وأسمافياة لذ تيده 
فيها إلا بالاعتبارات والنسب والإضافات. فإذا نظرت إليها من حيث ذاتها قلت 
هي الحق» وإذا نظرت إليها من حيث صفاتها وأسمائها - أي من حيث ظهورها 
ف أعيان الممكنات- قلت هي الخلق أو العالم» فهي الحق والخلق» والواحد 
والكثير» والقديم والحادث. والآوّل والآخر» والظاهر والباطن»2". 

ولابن عربي نظريّة في الإنسان الكاملء أو الحقيقة المحمديّة» تقوم على 
أساس مذهبه في الوحدة الشخصيّة للوجود. فالإنسان الكامل عنده هو الكون 
الجامع» وعين جلاء مرآة العالم» ويفرّق في الإنسان الكامل بين نشأتين: الأولى 
باعتباره إنسانًا حادنّاء والأخرى باعتباره موجودًا أزليًا وأبديًا. ولذلك يصف ابن 
عربي الإنسان الكامل قائلًا: «فهو الإنسان الحادث الأزلي» والنشء الدائم 
الأبدي»". 


ر این غر غ م عا جلد م الغرر ة2 ات ا رغرت 
مدرسته في التصوّف النظري والفلسفي فيما بعد أهمٌّ مدرسة في العرفان 
النظري في العالم الإسلامي. ومن أبرز تلاميذ هذه المدرسة صدر الدين 
القونوي”". والقونوي هو أستاذ عفيف الدين التلمساني (ت0٠594ه).‏ الشاعر 


9 ابن عربي» محي الدين: فصوص الحكم» مرجع مذكور» ص٤‏ ۲. 

(۲( المرجع نفسه. ص .6١‏ 

)۳( القونوي: ((صد ر الدين محمد بن إسحقء نسبته إلى قونية من تركياء وفيها ولد وتوفي سنة 1177ه: وكان 
من كبار تلاميذ محي الدين بن عربي» وتزوج ابن عربي أمّه ورباه» ومصتفاته في التصوّف كثيرة وكلها 
مخطوطات ما عدا إعجاز البيان في تأويل القرآن» وفيه يتصدى بالشرح لفاتحة الكتاب تفسيرًا صفويًا 





۳۸ فلسفة العرفان النظري 


والصوفي المتفلسف. ومن متأخري أصحاب مدرسة وحدة الوجود والمتأثرين 
بابن عربي وبعرفانه النظري عبد الكريم ابن ابراهيم الجيلي (ت۸۳۲ه)» وهو 
صاحب نظرية في الإنسان الكاملء أو الكلمة الإلهيّة شبيهة بنظريّة الحلاج في 
قدم النور المحمّديء ونظريّة القطبية عند ابن عربي. وقد عرض لها في مصنفاته 
وأبرزها «الإنسان الكامل في معرفة الأواخر والآوائل». 

يمكن أن نقول إِنّه مع محي الدين بن عربي حفل التصوّف «بالنظريّات التي 
صبغت التصوّف الفلسفي بصبغتها كنظرية الكمال أو الإنسان الكامل» ونظرية 
المطاع» ا الح والعقل الأَوّلء والخيال» والارتسام؛ والظلء 
والبشر» والقيضن» والقتاء» والبقائ والمقينة» والشة المرجردة والمحدرهة 
أو شيئيّة الثبوت وشيئيّة الوجود. والواحديّة والأحديّة» والوحدة والكثرة. وهي 
جميعًا من النظريات التي سيطرت على الفكر الفلسفي الصوفي» وقام على 
تطويرها من بعده تلميذه العظيم الشيخ صدر الدين محمّد بن إسحاق القونوي)”". 

ومع القونوي تظهر مصطلحات جديدة في التصوف الفلسفي جذورها 
اها کا مان عرقانا ميض اندزو عر النظرى وقلتله الميراة: 
لتتأكد نظريّات ستصبح عظيمة الأثر على تلاميذه ومريديه من بعده. ومن هذه 
النظريّات التى صاغت نظريّات هامّة فى مجال التصوّف الفلسفى والعرفان 
النظري «نظريّته في الأمر الإلهي» وأمر الإيجاد. وأمر التكوينء وأمر التكليف» 
والتجلي» والارتسام» والظلء والفيض الأقدسء والفيض المقدّسء والأعيان 
الثابتة» والمراتب الوجودية» والمشيئة» والشيئية (شيئية الوجود. وشيئية الثبوت» 
وشيئيّة الحدم): 


ينهج فيه منهج أستاذه. وله النصوص في تحقيق الطور المخصوص. واللمعة النورانيّة في مشكلات 
الشجرة النعمانية لابن عربي» ول ابوه وا e‏ 


حول اهمه ا بعد ابن عربي ا 
nasr, s,h, Persia, and the destiny of Islamic philosophy studies in comparative‏ 


religion, 1972, vol6, p31-42. 
. التفتازاني» أبو الوفا الغنيمي: مدخل إلى التصوّف الإسلامي» مرجع مذكور» ص1۳‎ )١( 
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ا SS‏ 
راثا لفكرة العبوديّة ومقام العبوديّة ومقام الطاعة ونظرية تأنيس الإنسان. ٠‏ 

كما طوّر القونوي نظريّات الصوفيّة السابقين فى الأسماء الإلهيّة» والنفس 
الكليّة المسمّاة بلوح القدرء والكتاب المبين أو اللّوح المحفوظ. ويكشف 
القونوي أيضًا عن نظرية متكاملة فى الخيال المطلق والخيال المحقق» والخيال 
المتصل» والخيال المنفصل» والخيال العام» والخيال الخاص» والخيال 
المتجسّد» وكلها نظريّات على درجة عالية من الأهميّةء بل يستحيل فهم 
التصوّف الفلسفي من دون فهم هذه النظريّات فهمًا عميقًا»". 

ويعتبر ابن حمزة الفناري (ت5 47ه) من العقليّات الفذّة التي أضافت إلى 
التصوّف الفلسفي والعرفان النظري أبعادًا جديدة» وعمّقت أبعادًا ونظريّات 
أخرى من خلال شرحه النفيس على كتاب «مفتاح غيب الجمع والوجود» 
المسمى «مصباح الان بين المعقول والمشهود)» كما سوف يتبين معنا في 
eT‏ 

۳ - نشأة العرفان النظري وأعلام مدرسته 

أ- نشأة العرفان النظري: 

إداء إن المتتبّع لتاريخ التصوّف والعرفان يلاحظ بشكل واضح أمرين 
أساسيّين: الأول التداخل الكبير بين العلمين في كثير من المسائل والمبادئ» 
والثانى تطوّر التصوّف وانتقاله من مرحلة الزهد والعبادة إلى مرحلة التأسيس 


الفكري والفلسفي لمبادئ التصوّف وأصوله» ليصبح للتصوّف مع مرور الزمن 
فلسفته ورؤيته الوجوديّة للإنسان والكون. والّذي عرف فيما بعد باسم «العرفان 


النظري». 


.59 التفتازاني» أبو الوفا الغنيمي: مدخل إلى التصوّف الإسلامي» مرجع مذكور» ص‎ )١( 





6 فلسفة العرفان النظري 


وهذا الحراك النظري بدأ على ما يبدو من القرون الأولى بشكل متفاوت» 
ثم أخذ يتصاعد ويقوى مع الوقت» وراحت مسائله تنضج شيئًا فشيئًا. وفي هذه 
الأثناء» كان علم العرفان النظري يأخذ أبعاده المعرفيّة ويفرض حضوره في 
الساحة الفكريّة والعلميّة أكثر فأكثر» كلّما تقدّم التصوّف في حراكه الفلسفي 
والفكريء مقدمًا طروحاته النظريّة حول حقيقة الكون والوجودء وحقيقة 
الإنسانء وكيفيّة علاقة الإنسان باللّه والعالم» إلى أن أصبح علم العرفان النظري 
بناءً كاملا وصرحًا متكاملًا في القرن السادس على يد العارف الأندلسي محي 
الدين بن عربي. 

فمن الخطأ القول إِنّه ليس لعلم العرفان النظري مقدّمات أو أسس. وإِنّه لا 
جذور تاريخيّة واضحة له. بل للعرفان النظري مساره التاريخي المبني على 
أسس منطقيّة واقعيّة ومقدّمات سلوكيّة ومعرفيّة واضحة ومشخصة عند كل 
متتبّع وباحث منصف في تتبّعه وبحثه» فضلًا على أنه يعد عند المتخصّصين 
في هذا العلم ومن لهم باع طويل فيه من الآوليّات والبديهيّات. فنظريّة وحدة 
الوجود عند محي الدين بن عربي التي غدت معه لبّ وجوهر العرفان النظري» 
لم تكن وليدة الصدفة» ولم تنشأ في لحظة فراغ فكري» ومن دون مقدمات نظريّة 
ومعرفية وفلسفية سبقت اكتمال بنيان هذه النظريّة وهذا الصرح العلمي الكبير 
الذي تصدّى بكل جرأة وموضوعيّة في آن لتقديم رؤية كونيّة شاملة» كاملة: 
ومتكاملة وغاية في العمق والدقة حول الله والإنسان والعالم» مستندة وبعكس 
الفلسفة المشائيّة على الآيات القرآنيّة الكريمة والروايات الشريفة للنبيّ وأهل 
بيته صلوات الله وسلامه عليهم أجمعين» وبشكل متوائم ومنسجم مع الشريعة 
الإسلاميّة الغرّاء. 

في كتابه «محي الدين بن عربي؛ الشخصية البارزة في العرفان الإسلامي»؛ 
يخلص الدكتور محسن جهانكيري إلى وجود هذا التأثْر والانّصال بين محي 
الدين بن عربي ومن سبقه من العرفاء الّذين يسمّيهم بالسلفء بل والقبول ببعض 





الفصل الرابع: نشأة العرفان النظري وأعلام مدرسته ١١‏ 


آرائهم أيضًا(". فيشير إلى أن لابن عربي رأيًا خاضًا بأبي يزيد البسطامي الصوفي 
الكبيرات771ه». حتى أنّه ألف كتابًا أسماه «المنهج السديد في ترتيب أحوال 
الإمام البسطامي أبي يزيد». وأنّه لطالما انبرى لذكر أحواله ومقاماته» ونقل 
أحواله بشوق وحماس في أغلب آثاره» ولا سيّما في الفتوحات المكيّة". ثم 
ينتقل الدكتور جهانكيري للحديث عن تأثر ابن عربي واعتزازه بالصوفي الشرقي 
سهل بن عبدالله التشري (تلاه) من الإشارة إليه باغالمنا» وه إمامنا» 
والموافقة على وجهات نظره في العديد من المواقف. ففي فصوص الحكم» 
a TS‏ من المركبات” E‏ 
ويذكر العديد من آرائه فى كتابه الفتوحات المكيّة أيضا». 


كما يبدي ابن عربي اهتمامًا كبيرًا وعناية فائقة بالصوفي الكبير الحسين بن 
اوو الحلاج («ت5١"ه).‏ فتحدّث عن مقاماته وأحواله. وأفرد له رسالة 
مستقلّة للتحرّث عنه وعن أفكاره أسماها «السراج الوهاج في شرح كلام 
الحلاج». كما تحدّث عن أفكاره في كتابه الفتوحات المكيّة» وأشار إليها باحترام 
معبرًا عن موافقته لبعض أفكاره من خلال نقلهاء ومخالفته لها في أماكن عديدة 
أيضًا» ا ا 
(رت75ه) وتعظيمه له وعبد القادر الجيلى (ت١071ه)‏ الذي أشار إليه بكلمة 
افيا مها ارقا وذكر فى الفتريحات حيو عدف عن «رجال الرواتع» 
قال إن «الجيلي» منهم» كما عدّه ابن عربي عدلًا وقطبًا"". «وعدا هؤلاء الذِين 


(۱) انظر: جهانكيري» محسن: محي الدين بن عربي الشخصيّة البارزة في العرفان الإسلامي» تعريب:عبد 
الرحمن العلوي» دار الکاتب العربي» بیروت» ۱٤۳۷‏ ق/ ۲۰۱۹ م» ط۲» ص۳٤٠‏ إلى ٠١۸‏ . 


(۲) ابن عربي» محي الدین: الفتوحات المكيّة» مرجع مذكورء ج 7 ص75/8. ج21 ص‌۲۱۷۰۲۲۱. 
() ابن عربي» محي الدين: فصوص الحكم» مرجع مذكور» ص .۸٩‏ 

() ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكية» مرجع سابق» ج ۳» ص ۷۷ء ۳۹۵ 5/8/8 . 

. ۳۳۲ ١۸٤ ص‎ ٤ج‎ +٥٤٦ ۳۳۷ ۰۱۲۹١ المرجع نفسه» ج ۰۲ ص‎ )٥( 

(5) المرجع نفسه.ء ص٤۰۱‏ ۳۹۲. 





١‏ فلسفة العرفان النظري 


أشرنا إليهم اهتمٌ ابن عربي بأقوال وأحوال وأذواق وكرامات بعض آخرين من 
العرفاء والصوفيّة الشرقيّين مثل رابعة العدويّة (ت705١ه‏ أو ١1١ه).‏ والحارث 
المحاسبى (ت”57 7ه ).؛ وذي النون المصري (ت5 5 7؟ه). والجنيد البغدادي 
( ۲ ای والشيق (ث ##ناه)ء ومندكلاين عبد الجار التفري 
ضاحب كناب المواقف ت ١ه‏ وآ القاس غد الكزيي بن شرازة 
القشيري (ت515ه). وأبي حفص عمر بن محمد السهروردي (ت ٦۲۲‏ ه) 
موف كتاب عوارف المعارف» وأوحد الدين الكرماني (ت5715ه) وغيرهم. 
وذلك في مختلف كتبه وآثاره» لا سيّْما الفتوحات المكيّة» لمجال لاستعراضهم 
هناء ويلزم لذلك تأليف مستقل»'. 


إِذَاه فالجذور الأولى للعرفان النظري بدأت مع الزهد المنتقل إلى التصوّف. 
ثم إلى التصوّف الفلسفي؛ ليضع رحاله في نهاية المطاف في مدرسة حاولت أن 
تقدم مثل بقيّة المدارس رؤيتها وفلسفتها التوحيديّة الخاصّة للوجود بالاعتماد 
على العقل والشرع معًا. وهذا ما أعطى مصداقيّة للعرفان النظري وقوّة نادرًا ما 
شاهلا سا لها عند بش الملراس الفكرية, 

والمتتبّع للمسار التكاملي والتصاعدي للتصوّف الفلسفي من القرون الأولى 
للهجرة وصولا إلى القرن السابع مع محي الدين بن عربي» سوف يلاحظ كيف 
تطوّرت فكرة التوحيد عند المتصوّفة الأوائل» من «التوحيد الكلامي» إلى 
(التوحيد الشهودي» حبّى وصلت في المرحلة الأخيرة إلى ما سمي في مدرسة 
العرفان النظري ب«التوحيد الوجودي» الذي تمثل بنظرية ارال چ 

فالرؤية التوحيدية عند المتصوفة لم تكن على مستوى واحد ووتيرة واحدة» 
بل كانت كدانة على قوف الفتكل والمضهمون والعدق وهذا الخعولاف كان 
عاملا مساعدًا وضروريًا لنضوج النظريات حول التوحيد وتطوّرهاء واكتسابها 
مزيدًا من العمق حتى وصلت إلى أوج تكاملها مع نظريّة «وحدة الوجود). 


(۱) جهانكيري» محسن: محي الدين بن عربي الشخصية البارزة في العرفان الإسلامي» مرجع مذكور» 
ص ۱١٦-۱٥٥‏ . 





الفصل الرابع: نشأة العرفان النظري وأعلام مدرسته ١+‏ 


فتوحيد البسطامي والحلاج مثلًا يمكن أن نصئّفه في خانة التوحيد الشهودي؛ 
«وهو تحقّق (العارف) بالوحدة المطلقة للَّهِ فى ذرى المشاهدة والتأمّلء وهذا 
يعني اتحاد العبد مع الله اتحاد مكاشفة ومشاهدة» لا اتحاد جوهر وأعيان. 


وذلك بعد فناء الصوفي عن وجوده الخاص وعن الأغيار من حوله. والّذي 
يمر هذا لون من التوحيد عن نظيره السابق"» هو أن الحقيقة الإلهيّة لا تظهر 
في هذا المقام بمظهر الأمر والنهي أو الشريعة والقانون الذي يخضع له العبد 
وتتلاشى إرادته فيه» بل تتجلّى الألوهيّة لصاحب هذا المقام, الذي هو مقام 
الاصطلام» في صورة ذات مقدّسة يهيم في مجالها ويتعشّق كمالها ويفنى في 
وتعودعا leas OAS E a‏ 
الفناء» حتى إذا تلاشت هذه الذاتية نهاتيا يكون الوصول إلى ذرى المشاهدة 
والمكاشفة). 


ففي التوحيد الشهودي» يكون فناء وجود العبد المعنوي في بحر الوجود 
المطلق شهوذا وكشنا لا رعو ةا وف ویس اسا ب «القناء عن ماف 
السوى»» أي عن مشاهدة كل ما سوى الله تعالى. فالعارف بعد زوال الحجب 
الماديّة والمعنويّة التي تفصله عن الله تعالى» واضمحلال أنانيّته وانعدام 
شعوره بوجوده وفنائه بالكامل في اللّه تعالى وبقائه فيه» ينتهي به الحال إلى 
الغرق في شهود الوحدة الإلهية حيث تبدو له في صورة ذات مقدسة يهيم في 
جمالها ويعشق كمالهاء ويفنى في وجودها. فإذا نطق لا ينطق إلا بحبهاء وإذا 
أبصر لا يبصر إِلّا جمالهاء وإذا سمع لا يسمع إلا حديثهاء وإذا تأمّل لا يتأمّل إِلَّا 
فيوضات أنوارها. 

آَم التوحيد الوجودي أو ما يعرف أيضًا ب «الفناء عن وجود السوى» وهو 
مذهب ابن عربي ومن تبعه من العرفاء والمتصوفة من بعده» وهو مذهب 
(1) أي التوحيد الإرادي» والذي يعرف أيضا ب «الفناء عن عبادة السوى» بحسب ما ورد في نص الكتاب 


المقتبس منه النص. 
)۲( فتاح» عرفان: نشأة الفلسفة الصوفيّة وتطوّرهاء مرجع مذكورء ص١18.‏ 





غ١‏ فلسفة العرفان النظري 


رة ارج ةا لا دوصدة الشهوداء #فيرئ'الضازه الرجرة وجوذًا روعهانا 
خالصًا: وبه يحاولون التوفيق بل الجمع بين الواحد والمتعدد» وربط اللانهائي 
بالنهائي والمطلق بالنسبيء المتغير» ومن ثم إلغاء الثنائية والفصل التام بين الله 
والعالم» فيتراءى لهم الله والعالم حقيقة واحدة هي علة نفسها ومعلولة ذاتها. 
وهكذا بينما تمثل وحدة الشهود فيض العاطفة» وذروتها التى يجدها الصوفى 
المستهلك الفاني في الحق» في أعلى مقامات مجاهداته ونا 2 ۰ 

فإن «وحدة الوجود» نظرية فلسفيّة في طبيعة الوجود لا يرى صاحبها معها 
إا تة وجرد واخلاة يطلق عليها اس الله تارة » واسم العالم تارة أخرى. 
فالحقيقة الوجوديّة في نظر أنصارها واحدة في جوهرها متكثرة في صفاتها 
وأسماكهاء لااد قيا إلا يارات رالشستوالاصاناتة وهي رة زليه 
لا تتغيّر وإن تغيّرت الصور الوجوديّة التي تظهر فيها. 

فإذا نظرنا إليها من حيث ذاتها قلت هي «الحقٌ»» وإن نظرت إليها من 
حيث مظاهرها وتجلياتها قلت هي «الخلق». فهي الحق والخلق» والواحد 
والكيرء والقديم والحديك م والأؤل والأحرة والظاهروالباطع بوغير ذلك من 
المتناقضات» ولكنها متناقضات الاختلاف في الاعتبارات لا في الحقيقة)20". 

والفرق بين توحيد الحلاج الشهودي» وتوحيد ابن عربي الوجودي وفنائه» 
أنه فى «التوحيد الشهودي» تبقى هناك اثنينية حيث هناك مشاهد فانِ ومشامّد 
شى فيه أما فى «التوحيد الرجودي» قحد الشاهد والمشهود والعال 
والمعلوم» لذا يسمى بالفناء عن وجود الغير لا عن شهود الغير. 

ب - طبقات وأعلام مدرسة العرفان النظري: 


في الختام» نذكر بشكل مختصر أهمٌ طبقات العرفاء وأدوار التصوّف فيما 
يرتبط بعرفاء العرفان النظري بشكل أساسيء على الرغم من التداخل الذي 
يمكن أن نلحظه بين أعلام كلا مدرستَيْ العرفان: النظري والعمليء في أحيان 


(۱)( فتاح» عرفان: نشأة الفلسفة الصوفيّة وتطوّرهاء مرجع مذكورء ص 185 . 





الفصل الرابع: نشأة العرفان النظري وأعلام مدرسته ١‏ 
كثيرة. بحيث نادرًا ما نجد عَلَّمّا من أعلام العرفان النظري إِلّا ونجده أيضًا من 
أعلام العرفان العملي أيضًا؛ وذلك لأنّْهما في الحقيقة علمان مكملان لبعضهما 
بعضًا. فالعارف في عرفانه النظري يهدف إلى بناء رؤية كونيّة نظريّة حول 
التوحيد تعينه في سيره المعنوي وسلوكه العملي. والعارف في عرفانه العملي 
يبحث دائمًا عن الأساس والقواعد النظريّة ا مدل كه العملى وا 

الطبقة الأولى: عرفاء القرن الثاني: ونعدٌ منهم: 

١-الحسن‏ البصري (ت١١١ه).‏ 

؟ مالك بن دار ۷ ۴اه 

۳ - إبراهيم الأدهم (ت١١١ه).‏ 

ا الاو( ته 

أبو هشام الكوفي (ت919١ه).‏ 

1 - سفيان الثوري (ت١1١ه).‏ 

- شقيق البلخي (ت5/١١ه).‏ 

۸ - معروف الكرخي (ت١١٠ه).‏ 

الطبقة الثانية: عرفاء القرن الثالث: ونعدٌ منهم: 

.)ه١1١ت( بايزيد البسطامي‎ - ١ 

” - بشر الحافي (ت71١ه).‏ 

- السرّي سقطي (ت 55 "ه). 

٤‏ - حارث بن أسد المحاسبي (ت ٤٣٩‏ ۲ه). 


5 - أبو سعيد الخراز (ت7/57ه). 





١‏ فلسفة العرفان النظري 
5 - جنيد البغدادي (ت/91 7ه ). 
ذو النون المصري (ت٠‏ 5 ١ه).‏ 
د سهل الستريى (ت ٣۲۸ف‏ 
4 - حسين بن منصور الحلاج (ات5٠*7ه).‏ 
٠‏ - أبو طالب المكّي (ت787ه). 
الطبقة الثالثة: عرفاء القرن الرابع: ونعدٌ منهم: 
١‏ - الشيخ أبو الحسن الخرقاني (ت1475ه). 
؟ <أبو سعيد أبو الخير (تك» 2 1ه): 
٠"‏ - أبو علي الدقاق (.ت75١5ه).‏ 
5 - أبو الحسن الهجويري (ت٠۷٤ه).‏ 
ه - الخواجة عبد الله الأنصاري (ت١۸٤ه).‏ 
5 - أبو حامد الغزالي (ت5٠5ه).‏ 
الطبقة الخامسة: عرفاء القرن السادس: ونعدٌ منهم: 
-١‏ أحمد الغزالي (ت١٠25ه).‏ 
” - عين القضاة الهمداني (ت075ه). 
٣‏ - السنائي الغزنوي (ت05794ه). 
٤‏ - أحمد جام (ت ٦‏ ۳٥ه).‏ 
٥ه‏ - عبد القادر الجيلاني (ت ١٠٦١‏ ه). 
الطبقة السادسة: عرفاء القرن السابع: ونعدٌ منهم: 
١‏ - الشيخ نجم الدين الكبرى (ت5١1ه).‏ 
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؟ - فريد الدين العطار النيشابوري (ت 175ه). 

- شيخ شهاب الدين عمر السهروردي (ت۳۲٦ه).‏ 

٤‏ - ابن الفارض المصري (ت5177ه). 

ه -محي الدين بن عربي الأندلسي (ت178ه). 

5 - صدر الدين القونوي (ت؟7/ا5ه). 

- جلال الدين محمد البلخي (ت717/7ه). 

الطبقة السابعة: عرفاء القرن الثامن: ونعدٌ منهم: 

.)ها/٠٠ت( سعيد الدين الفرغاني‎ - ١ 

.) علاء الدولة السمناني (ت5 ”لاه‎ - ١ 

٠“‏ - عبد الرزاق الكاشاني (0"الاه). 

5 - داوود بن محمد القيصري (ت١هل/اه).‏ 

4 - شمس الدين الحافظ الشيرازي (ت۷۹۱ه). 

1 - الشيخ محمود الشبستري (ت ١‏ ٠لاه).‏ 

/ - السيد حير الآملي (ت87ل/اه). 

۸ - عبد الكريم الجيلي (ت٦‏ ١۸ه).‏ 

الطبقة الثامنة: عرفاء القرن التاسع: ونعدٌ منهم: 

.)ه/7٠ت( الشاه نعمة اللّه الولي‎ - ١ 

١‏ - أبو حامد محمد تركة اللأصفهاني (جدّ صائن الدين الأصفهاني, لم نعثر 
على تاريخ وفاته). 

*'- صائن الدين علي تركة الأصفهاني (ت١17ه).‏ 

٤‏ - محمد بن حمزة الفناري الروكي (ت 5 7/ه). 





١‏ فلسفة العرفان النظري 

4 - شمس الدين محمد اللاهيجي (ت١٠9ه).‏ 

5 - عبد الرحمن الجامي (ت۹۸٩۸ه).‏ 

من القرن التاسع وما بعد: 

منذ أواخر القرن التاسع الهجري فصاعدًا حتى القرن الرابع عشر» برز العديد 
من الشخصيّات العرفانيّة المتخصّصة في الجانب النظري والعملى» ولكن كان 
وروا ی الات اغ ا ا و مزهو لاك الأعالاه: 

.)ه٠٠٠١١ت( صدر الدين الشيرازي‎ - ١ 

؟ - الفيض الكاشاني (ت١941١٠ه).‏ 

.)ه١١١7تا( المير قاضي سعيد القمي‎ - ٠“ 

5 - آقا محمد رضا القمشه اي (ت5١١١ه).‏ 

الملا حسينقلي الهمداني (ت١١17١ه).‏ 

” - ميرزا هاشم الأشكوري (ت17777١ه).‏ 

/ - الميرزا جواد ملكي التبريزي (ت57 17١ه).‏ 

8 - ميرزا محمد علي الشاه ابادي (ت11757١ه).‏ 

4 - أقا سيد علي القاضي (ت11575١ه).‏ 

."2)ه١15094ت( روح الله الموسوي الخميني‎ - ٠ 


)١(‏ راجع: نزاد» علي آمینی» آشنایی با مجموعه عرفان اسلامی» انتشارات مؤسسه آموزشی وپژوهشی 
إمام خمينى» قم» ۱۲۹۰ ش» چاب ۰۲ ص١‏ 1۰ إلى ۲۲۸. 





الفصل الخامس 


موضوع العرفان النظري ومبادته 


١‏ - لماذاالبحث عن موضوع العلم؟ 

يُذكر لكل علم عادةً موضوعٌ بواسطته يتمايز هذا العلم عن غيره من العلوم 
ويختلف عنها. ويّراد بالموضوع «في كل علم على ما تعارف بينهم هو ما يُبحث 
في ذلك العلم عن أعراضه الذاتيّة الخاصّة به. أيّ المحمولات (المسائل) 
الخارجة عن ذات الموضوع اللاحقة إِيّاهاء إِمّا لذاتها أو لما يساويهاء جزءًا 
كان أو خارجًا)”"؛ كالكلمة العربيّة بالنسبة إلى النحوء وكجسم الإنسان بالنسبة 
إلى علم الطبٌ مثلًا... وقد اختلفت الآراء وتنوّعت حول ضرورة أو لابديّة 
وجود موضوع لكل علم تدهم من خوك 1 موضوع لكل علمء 
وفي المقابل رأي آخر ينفي هذه الضرورة. وسواء كنا مع النظريّة التي تدعم 
وجود موضوع لكل علم أو لاء فإن القدر المتيقن أن وجود موضوع لعلم من 
العلوم» فرع ثبوت هذا العلم وتعيّنه» ودليلٌ على واقعيّته ووجوده أيضًا. وإذا 
تابعنا البحث حول العوارض الذاتيّة للعلم» وحول مسائله ومبادئه» وثبت لدينا 
وجودهاء فإنْ ثبوت واقعيّة هذا العلم» وصحّة عدّه علمًا من آنواع العلوم» سوف 
تكون آكذاء وستغدو برهانًا جليًا وواضحًا على جعلة علمًا حقيقياء لا وهميًا أو 
اعتباريا. 


)220 الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» تصحيح: جلال الدين الآشتياني» بوستان كتاب» قم 
۱ ش» ط۳ ص٤۱۷‏ . 
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> 


وإذا أصبح وجود علم من العلوم أمرًّا مسلّمًا وة لا يم امه 
eS‏ ورقيته اميا ل 
LT‏ وراب a‏ 
إثباته وهدفنا إليه فى الفصل الثانى من هذا الباب. 

وفي هذا الفصلء نريد أن نتبيّن ما إذا كان للعرفان النظري موضوعٌء ومن 
ثم إثبات مسائله ومبادئه حتى تكتمل دائرة واقعيته. فيثبت لدينا كونه علمًا من 
العلوم الحقيقية» وعندها تصبح الطريق مشرّعة للحديث عن نظرية المعرفة 
الخاصّة بهذا العلم. 

في سياق دفاعه عن علم «العرفان النظري» أمام الآراء التي تهاجم هذا العلم 
وتعديره فافذا للموازينخ ¿ العلمية والقواعد المنطقيةء وبالتالي إخراجه عن دائرة 
العلوم وعدم اعتباره علماء شرح القيصري هدفه الاساس فخ نيان موضوع 
ومبادئ ومسائل هذا العلم» معّلًا ذلك أنه لا لشيء إِلّا لإثبات أن العرفان 
النظري علمًا حقيقيًا بالدرجة الأولى. والمقصود من العلم الحقيقي الذي يكون 
في مقابل الاعتباري؛ أي العلم الذي دون من أجل معرفة حقيقة ما من الحقائق» 
وفيه يجري البرهان والاستدلال العقلى. فإذا ثبت أن للعرفان النظري موضوعه 
الخاص به الذي تدور حوله مسائله الخاصة» عندها يصح الحديث عن موازينه 
وعن مبادئه ومسائله» وبالتالي ثبوت کونه علمًا حقيقيًا. يقول القيصري 

«وهذا العلم وإن كان كاشفيًا ذوقيّك لا يحظى منه إِلّا صاحب الوّجُْد 


4. 


وال جوف ا ولكن لما رأيت أن أهل العلم الظاهر يظتون 
أن هذا العلم ليس له أصل يبْتني عليه» ولا حاصل يوقف لديه» بل تخيّلات 
فر وطانات ذكرية لا برهان لأهله علبهاة ومجرّد.دغرى:المكافقة لا 
يوجب الاهتداء إليها؛ بِيّتت موضوع هذا الفن ومسائله ومباديه)0". 


(۱) القيصري» داود: رسائل القيصريٰ» مرجع مذكور» ص۷. 
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ويذكر السيّد حيدر الآملي أيضًا في كتابه «المقدذمات في نص النصوص» 
الهدف الأساس من بيانه لموضوع علم العرفان النظريء معدّلًا ذلك برد التّهم 
عن العرفان النظري, والتي تدّعي بأنّه ليس من أنواع العلوم الواقعيّة والحقيقيّة 
والتي ساقها كما يقول السيد الآملي من لا اطّلاع لهم ولا باع في أساس هذا 
العلم وقواعده» فتراهم يتهجّمون عليه» وينسبون إليه الأباطيل من دون أيّ 
دراسة موضوعية وعلمية كافية ووافية. 

وهذا ديدن كل من لا يقبل فكر الآخر» ولا يرضى إلا بأن تساق الأمور والعلوم 
وفق قواعده العلميّة ومناهجه الاستدلاليّة» حتّى إذا رأى منهجًا أو فكرًا يخالف 
ما نشأ عليه عقله أو تأسّست عليه رؤيته ومنظومته الفكريّة رماه بالتّهم تعسّمًا 
وظلمّاء وبقلب بارد وقاس أحيانًاء ومن دون بحث وبلا أدنى احتمال أن يكون 
المتوس المقابل دمن |الصكة والمساى ماتعقي عليه وام يدر كل ليه عله يعد 
يقول الآملي معلَلا هدفه الأساس من بيان موضوع علم العرفان النظري: 

«وعلى الجملةء إذا عرفت حال أرباب العقول من الحكماء وأهل النظر من 
العلماء فلنشرع في المقصود من هذه الأبحاث» والذي هو تحقيق موضوع العلم 
الإلهي - أي العرفان- المنسوب إلى العارفين به بين أهل الله وخاصته فإ جميع 
هذه المباحث ما نشأت إلا من كلام الحكيم والمتكلّم في حقّهم حارم 
-؛ وحقٌ أمثالهم» بطريق الطعن والقدحء بمعنى أنّهم - أي أهل الله - ليسوا من 
أهل البراهين والدلائل» ولا لهم في العلوم موضوع ولا محمول ولا أصل صحيح 
يرجم البه. وإذا فرغنا من هذاء وظين الحال بالعكس مما تصوروا فيهم وظنوا في 
حقهم» وثبت أنهم - أي القادحين ذ فى أهل الله - صاروا (هم) مستحقين للطعن 
والقدح لا غيرهم» لقوله تعالى: * وا یق الک آل إلا هلو 4('. 

فتحصّل مما ذكر أن الهدف الأساس من بيان موضوع أيّ علم» وعلم العرفان 
النظري من ضمن هذه العلوم. إِنّما هو لأجل إثبات كونه من العلوم الحقيقيّة 


/ق٠٤١١ الآملي» حيدر: المقدّمات من كتاب نص النصوص» مؤسسة التاريخ العربي» بيروت»‎ )١( 
. ٤۸۷ص‎ »۱ م» ط‎ ۵ 
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أولاء ولرد التّهم التي يمكن أن تساق حوله ثانيّا ولإثبات مبادئ ومسائل هذا 
العلم» التي تعتبر مقدّمة ومنطلق لفهم نظريّته ومنهجه المعرفي ثالثا. 

۲ - موضوع العرفان النظري 

أ - الحقّ موضوع علم العرفان النظري: 

يختلف موضوع علم العرفان النظري عن موضوع جميع العلوم» وهو قريب 
إلى حدّ ما من موضوع علم الفلسفة» ولكنه يمتاز عنه باختلافات جوهريّة. فعند 
العارف» موضوع علم العرفان النظري هو الذات الإلهيّة المقدسة وأسماء هذه 
الذات وصفاتها. وقد استخدم العرفاء للإشارة إلى الذات الإلهيّة المقدّسة تعابير 
أخرى ك«الحق». و«الوجود المطلق». ومقصودهم من الأسماء والصفات هنا 
الآثار والتجليّات الْتى تكشف عن الذات» لا الأسماء والصفات التى هى بمعزل 
عن الذات» وبما هي وجودات مستقلة ومنفكّة عن الذات. بمعنى آخرء موضوع 
العرفان النظري في الأصل هو الذات الإلهيّة المقدّسة» وذكرهم للأسماء 
والأسماء والصفات إِنّما هو لمظهريّتها وكاشفيّتها عن الذات ليس إلا. 

وقد حدّد القيصري في شرحه للتأيّة الفارضيّة وفي رسائله» موضوع علم 
العرفان النظري» فقال بعد تعريفه لموضوع العلم وارتباط مسائله وأحواله 
به: «اعلم أيّدنا الله وإيّاك» أن الوصول إلى الله تعالى قسمان: علمي وعملي. 
والعملي مشروط بالعلمي ليكون العامل على بصيرة في علمه. والعلوم إِنّما 
يتميّز بعضها عن بعض بتميز موضوعاتهاء وموضوع كل علم ما يبحث فيه عن 

ونه المسائل إتا آن تکون كلها بديهيًا أو كسيًا أو بعضها بدي 
الأذهان» فهي مبادئ باقي العلوم: وإن كان كلّها شي فو مت عل اا 
بديهيّة» يعلم بها هذه الأمور المكتسبة. وإن كان بعضها بديهيًا وبعضها كسبيًا 
فال اھ اکس 
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رلا شك ان هذه الاه نما تحت وشن عن دات الله تحال واا 
وصفاته» من حيث إِنْها موصلة لكل من مظهرها ومستوياتها إلى الذات الإلهيّة. 
فموضوع هذا العلم هو الذات الأحديّة ونعوتها الأزلية وصفاتها السرمديّة». 

ويبيّن السيد حيدر الآملي بعد فراغه من بيان موضوع العلوم العقلية والحكمية» 
وعلم الكلام» وبعض العلوم الآخرى؛ من قبيل الرياضيّات. الطبيعيّات والمنطق» 
أيضًا موضوع المعرفة العرفانيّة فيقول: «وأمًا العلوم الحقيقيّة فصاحبها الذي هو 
المتصوّف”"» عنده موضوع علم التصوّف (هو) معرفة ذات الحق تعالى وأسمائه 
وصفاته وأفعاله» وما يتعلق بذلك من المعارف). 

إِذَاه يظهر من خلال هذين التعريفيّن وغيرهما“ أن موضوع علم العرفان 
النظري هو ذات الحق تعالى» المتصفة بالصفات الإلهيّة من الأحدية والواحدية 
والسرمديّة وغيرها من الصفات... وهذه الذات بنظر العارف هي الحقيقة 
الوحيدة الموجودة في عالم الوجود» وكل متصوّر ی سرى ملو فن 
مظاهرهاء وشأن من شؤونهاء وتعيّن من تعيّناتهاء سواء أكان تعيّنا ذاتيا أو اسميًا 
أو فعليًا. 

في حين أنْ موضوع سائر العلوم والمعارف الإلهيّة الأخرى» هي آيات 
هذه الذات الإلهيّة وآثارها وتجلياتها. حيث يكون سعي العالم في هذه العلوم 
والمعارف» ومن خلال البحث العلمى» منصبًا نحو معرفة أثر من آثار الحقٌ عر 
بعل اد ت من تات لاس الات ال ال س كا هر الال دد 
العارف. 


أقافى المغرفة الحر فا فان المطلر ب هر ذات الله المقدسة الى يعبر غنها 


(۱) القيصري» داود: رسائل القيصريٰ» مرجع مذكور» ص1 . 
(؟) مراده بالتصوّف هنا التصوّف الفلسفي» أي العرفان النظري. 
() الآملي» حيدر: المقدّمات من كتاب نصّ النصوصء مرجع مذكورء ص 575 . 


0( انظر» القونوي» صدر الدين: مفتاح الغيب» تحقيق: محمد خواجوي» انتشارات مولى» طهران» 
۴ شء طاء ص٤‏ . 
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ب«الحق» تارة» وب «الوجود المطلق» أخرى. فيقال إن موضوع علم العرفان 
هو «الحق» أو «الوجود المطلق». ومراد العارف من ذلك الحقيقة الشخصية 
الواحدة التي يستحيل فيها التعدّد. والبعيدة عن أيّ نوع من التعيّن» أي الوجود 
المطلق الصرف. فليس في هذا العالم في نظر العارف إِلّا موجود واحد؛ هو 
الوجود الصرف والبسيطهء الذي يقال عنه أيضًا بالوجود من حيث هو هو. 


يقول الشيخ «حسن زاده الآملي» في «حاشيته على شرح فصوص الحكم 
لابن عربي»: : «حقيقة الحق تعالى هى الرج وك وهل السك ھی مر دا 
العلم الأشرف. قال القونوي في أول مفتاح الغيب: «فموضوعه الخصيص به 
وجود الحق سبحانه)”"» فهم يعبّرون في صحفهم عن موضوع هذا العلم تارة 
بالوجود وتارة بالحق». 

ويبيّن (صائن الدين ابن تركة» صاحب كتاب «تمهيد القواعد»”" السبب في 
رور ا » أو #الرسخوه المطاوموعيوعا لعلم الدرقان لري وره 
إلى كونهما أعمّ المفهومات حيطة وشمولية» وأَبِيتها تصورًا وتعقّلا. ولو 
وجدت ألفاظ أكثر منهما حيطة وعموميّة وشموليّة لصحت أن تكون موضوعًا 
لعلم العرفان النظري؛ لأن علم العرفان النظري هو العلم بالذات الإلهيّة المطلقة 
غير المقيّدة بأيّ قيد حتى قيد الإطلاق نفسه. والتي لها الإحاطة والقيوميّة على 


(۱) القونوي» صدر الدين: مفتاح الغيب» مرجع مذكور» ص؟ . 

() القيصري»داود: شرح فصوص الحکم» تحقیق: حسن زاده الآملي» بو ستان تاب قم» ۱٤۲ ٤‏ ق/ ۱۳۸۲ ش» 
ج۱ ط۱ ص٦۱‏ . 

)۳( يعد كتاب تمهيد القواعد (التمهيد في شرح قواعد التوحيد) أحد أهم الكتب المؤلّفة في موضوع 
العرفان النظري» وقد اعتبر هو الحلقة الأولى من المنظومة الدراسيّة في هذا العلم؛ » فإن المبتدئ في 
عله العلوم ا ES E‏ 
عرفانيً بلسان أهل النظر والاستدلال» كتبه مصتفة لبيان مسألة التوحيد ورد الشكوك المثارة حولهاء 
فهو من أهم الكتب التي استوعبت الإشكالات الكثيرة والدقيقة- ومن المدرسة المشائيّة خصوصًا- 
eS e‏ ف 
النظريء بقلم: محمد الربيعي» مؤسسة الإمام الجواد للفكر والثقافة, قم د 0 لاط» 
ج ۱ء ص٣۱‏ . 





الفصل الخامس: موضوع العرفان النظري ومبادئه ه6١‏ 


كل شيء والّتى منها يفاض كل شيء» وإليها إياب كل شيء: 8ْاإنَا هونا إل 
و76" والتي لا يعزب عنها شيء في هذا الوجود على الإطلاق» ولو مثقال 
53 ولا يقزر عد منْكال درو ف الشكوات ولا الأض 5لا انك ون قلت 1 
كبر إلا فى كب مين 4. وعليه» فلا يوجد أعلى من هذا العلم رتبةً 
ومقامًا. كما يقول ابن تركة الأصفهاني: «وإذا عرفت هذا فاعلم أن التعبير عمّا 
يصلح لأن يكون موضوعا لهذا العلم - من المعنى المحيط والمفهوم الشامل 
الذى للا يشد متهشى عولة يقابله شيع - عسي الجذاء فلو غير عه يلفظ «الوبعود 
المطلق» أو «الحنّ» إِنْما ذلك تعبير عن الشيء بأخصٌ أوصافه الذي هو أعمٌّ 
المفهومات ها هناء إذ لو وجد لفظ يكون ذا مفهوم محصّل أشمل من ذلك 
وأبين لكان أقرب إليه وأخصّ به» وكان ذلك هو الصالح لآن يعبّر به عن موضوع 
العلم الإلهي المطلق لا غير. ثم إِنّه ليس بين الألفاظ المتداولة ها هنا شيء أحقٌ 
من لفظ الوجود بذلكء إذ معناه أعمّ المفهومات حيطةً وشمولاء وأبينها تصوّرًا 
وأقنمها تفلا وخضر © 


من هناء يرى ابن تركة أن موضوع العرفان النظري هو أعلى الموضوعات 
وأرفعهاء لأنّه لا يوجد أسمى وأعلى من الذات الإلهيّة المقدّسة التي هي موضوع 
العلم. ويشير إلى أن موضوع هذا العلم يتصف بأربعة خصائص بها يتميّر ويتفرّد 
على جميع موضوعات العلوم الأخرى. فوقع بذلك الانسجام والتماهي بين 
العلم وموضوعه» فلا يختلفان ولا يتخلفان عن بعضهما بعضًا كما قال: «اعلم 
أن العلم المبحوث عنه ها هناء لما كان هو العلم الإلهي المطلق الذي هو أعلى 
العلوم مطلقاء يجب أن يكون موضوعه أعمّ الموضوعات مفهومّاء بل أتم 
ارماك خط رقو و ا وها و لكا قد تقرر في 
)١(‏ سورة البقرة» الآية .٠١١‏ 
(؟) سورة سبأء الآية ". 
() الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذكور» ص”177. 





١‏ فلسفة العرفان النظري 


فنَّ البرهان أن علوٌ العلوم بحسب عموم الموضوع وشمول حيطته. فالعلم إِنّما 
يكون أعلى مطلقًا إذا كان موضوعه أعمّ مطلقًا بالنسبة إلى سائر الموضوعات. 
حتى تكون موضوعات جميع العلوم من جزئيّاته)”". 

إِذَاه في المحصّلة النهائيّة» يتبيّن أنْ موضوع العرفان النظري هو الذات 
الإلهيّة المقدّسة. التي يعبّر عنها أيضًا في المصطلح العلمي للعلم ب«الحقٌ). 
أو «الوجود المطلق»؛ لأنه لا يوجد أحقٌ ولا أقرب منهما إلى الذات الإلهيّة 
الو الخد السيطة. 


ونشير في الختام إلى ملاحظة مهمّة ينبغي التوقف عندها وهي أن تحديد 
العارف لموضوع علم العرفان النظري لا يعني الإحاطة المعرفيّة بهذا 
الموضوع» بمعنى تحديد هذه الذات والوصول إلى كنه معرفتها. فبيان موضوع 
العلم يغاير مسألة حدود المعرفة بهذا الموضوع. وهو ما سوف نتعرّض له في 
الباب الثالث من هذا البحث عندما نتحدّث عن المنهج المعرفي الخاصٌ بعلم 
العرفان النظري. أمّا ما نسعى إلى تحديده في هذا المبحث فهو يقتصر على 
التعرّف إلى موضوع علم العرفان النظري» كما ذكره العرفاءء وبيّنوه في كتبهم 
ومصتفاتهم التي كتبوها حول أصول هذا العلم وأسسه. 

بمعنى آخر» تحديد العارف لموضوع العرفان النظري مسألة مغايرة ومبحث 
مختلف عن المجال المعرفي وحده الذي يمكن أن يبلغه هذا العارف في معرفته 
لهذا الموضوع. فقول العارف إِنْ موضوع علم العرفان النظري هو الذات الإلهيّة 
المقدّسة, لا يعنى اكتناه هذه الذات على المستوى المعرفى والإحاطة العلميّة 
بهاء لآنّ كنه الذات الإلهئة المقدّسة عند العارف لا تدرك ولا تعرف إطلاقاء وإن 
كان هذا النحو من المعرفة - أي المعرفة بعدم المعرفة - هو نحو من المعرفة 
عنده أيضًا. كما أنه فى الفلسفة» عندما يحدّد الفيلسوف «الوجود بما هو وجود). 
المموضوع غال القليتقةه کے ری المعرفة لا يعي آنه أصيح حيطا 


(۱) الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذكور» ص5/8١.‏ 





الفصل الخامس: موضوع العرفان النظري ومبادئه /اه ١‏ 


وعالمابذات موضوع الفلسفة. وَإِنّْما ينصبٌ بحثه المعرفي على أحوال الوجود. 

كذلك الحال عند العارفء فإِنْ عدم الإحاطة بكنه الذات الإلهيّة لا يتعارض 
مع انَخاذ هذه الذات الإلهيّة موضوعًا خاضًا للعلم؛ لأن الذات الإلهيّة المقدّسة 
عند العارف واحدة ويسيطة» ولا يخرج عن حيطتها ووجودها شيء على 
الإطلاق. وهذه الذات الإلهية إذا نظرنا إليها من جهة الغيب المطلق والهوية 
الغيبيّة فهي غير قابلة للإدراك والمعرفة» ولا يعرف عنها إلا بها غير قابلة 
للمعرفة. وهي نفسها عند تنزلها من صرافة إطلاقها ووحدتها إلى الانصباغ 
بكثرة تعيناتها وتجليها في مراتب الوجود» وتشأنها بأطوار الظهور المختلفة» 
تغدو قابلة للمعرفة والإدراك. فكلّه منه وإليه وفيه» كما يقول السيد حيدر الآملي: 

«كل شىء يتصور أو يعقل» له ثلاثة اعتبارات: اعتبار الذات والحقيقة» 
واعتبار العاف واعتبار سلب الصفات. فالوجوة - أو الحق تعالىب من 
حبق الات وال لا وص ي أصاد ومن هله الح لا رفوا 
رقو كر غا هي ان الح لايع ا على المخلو ار المت 
الموصوف» فالذي لا يكون معلومًا ولا موصوفا بهماء لا يقبل الحكم ولا يجوز 
الحكم عليه... وكذلك الأمر ها هناء فإن الوجود إذا وصف بحيث هو هوء لا 
يقال له: هو كثير أو واحد» موجود أو معدوم» كلي أو جزئي أو غير ذلك. هذا 
بحسب الاعتبار الأول - أي الوجود من حيث الذات والحقيقة -» وأمّا باعتبار 
الآخر- أعني باعتبار الصفات أو سلبها - فيجوز أن يوصف الوجود بكل 
ن اا سا راف ت وار وال نر 0 كنا مسح ا 
بحث الظهور إن شاء الله تعالى... والحاصل أن المراد يإطلاقه تنزيهه 
وتقديسه. لا الإطلاق الّذي بإزاء المقيّد. والمراد بالتقييد انّصافه بكل شيء من 
صفات الكمال على طريق الإضافة - أي إضافة المطلق إلى المقيّده لا التقييد 
الذي هو بإزاء المطلق- على الوجه الذي قررناه. وهذا بأيّ وجه يحصلء هو 
المقصود من طريق القوم)"". 


.4٠١-150/8ص الآملي» حيدر: المقدّمات من كتاب نصٌّ النصوصء مرجع مذكورء‎ )١( 





10۸ فلسفة العرفان النظري 

ب - موضوع العرفان النظري مطلق: 

غند العارف (الوجود» و«الحق» ليسا شيئين متغايرين أو مبايئين لبعضهما 
بعضًاء بل الوجود عنده مساوق للحقٌ. ومراده من الحق الذات الإلهيّة المقدّسة 
كما أسلفناء لذا يعرّف القيصري الوجود في مقدّمته على شرح كتاب فصوص 
الحكمء ويبيّن أنّه ليس سوى الحق تعالى» كما ذكر في أول شرحه حين قال: 
«الوجود وأنّه الحق)”". فالوجود الحقيقي عنده ليس سوى وجود الحقٌ وحده 
من حيث ذاته» أي الوجود من حيث هو وجود. فالوجود الصرف والمحض 
المسمى عتد العارف ب« الوجود المطلق» هو «الحقٌ» جل جلاله لا غيره. وهذا 
«الوجود المطلق» عنده واحدٌ حقيقيٌ من جميع الجهات» ليس فيه كثرة بوجه 
من الوجوه لا ذهتا ولا خارجًاء وهو منزه عن الوصف والتعيّن» وعن جميع 
النسب والإضافات؛ لأن الشيء من حيث هو هوء لا يراد به إلا ذلك الشيء من 
حيث ذاته فقط. 

والكلام عن «الوجود المطلق» إِنّما هو كلام عن «الوجود بما هو هوا؛ أي 
من حيث هويّته الذاتيّة» ومن دون أيّ لحاظ أو قيد أو نسبة. لذا يقول السيّد حيدر 
الآملي أن «الحق» الذي هو موضوع علم العرفان النظري هو نفسه «الوجود 
المحض» من حيث هو هوء لا بشرط الشيء» ولا بشرط اللاشيء: 

«إن الوجود من حيث هو وجود هو الحقٌّ تعالى لا غيره وأنّهِ واحد حقيقيّ 
من جميع الجهات» ليس فيه كثرة بوجه من الوجوه. لا ذهنًا ولا خارجّاء ولا 


- 
مه مو 


عقلا ولا وهمّاء ولا حقيقة ولا مجارّاء وهو غنيٌ عن جميع ذلك منزه» مقس 
عن التعريف والتعيين والإطلاق» والتقييد والتشبيه والتعطيل» وغير ذلك من 
الأعشارانة» ابسن فى الوجوة غيررةة له الو جرد الكل التعقيقن » ولغيره الوجوة 
الاعتباري المجازي» وهو واجب الوجود لذاته» وممتنع العدم لذانه)27 , 


)000( القيصريء داود: شرح فصوص الحكم., مرجع مذكورء ج١.‏ ص١7.‏ 
00( الآملي» حيدر: المقدّمات من كتاب نصّ النصوصء مرجع مذكورء ص٠5‏ . 





الفصل الخامس: موضوع العرفان النظري ومبادئه ١4‏ 


ولابن حمزة الفناري" صاحب كتاب مصباح الأنس أيضًا كلام مشابف 
يبيْن فيه المساوقة بين «الوجود المطلق» و«الحق» يقول فيه: «الحق هو الوجود 
المحض الذي لا اختلاف فيه» أي وجود الح هو الوجود المحض» وهو الذي 
فسره الشيخ ننف ... فقال: «وهو كونه وجودا فحسب بحيث لا يعتبر فيه كثرة 
ولا تركبء ولا صفة ولا نعت» ولا اسم ولا رسم» ولا نسبة ولا حکم» بل 
وجود بحت... (و) معنى الوجود البحت الوجود المطلق» أعنى ما لا يعتبر فيه 
ا ر ا ا اعام اتروع هارو لاو 3 
ما قيّد بالإطلاق» أعني المجرّد عن القيود المأخوذ بشرط؛ لأن المحض هو 
الخالص من كل شيء. وهذا الوجود خالص من كل اعتبار وقيد)”". 


والمراد ب«المطلق» عند العرفاء الذات المطلقة المنزهة عن جميع 
الاعتبارات. وليس إطلاق لفظ «المطلق» على الوجود البحتء إلا من هذه 
الحيثيّة؛ أي حيثيّة نفي كل أنواع القيود والتعيّنات» لا من جهة المطلق الذي 
هو بإزاء المقيّد؛ لأن الوجود المحض من حيث هو هوء غنيٌّ عن إطلاق أيّ 
شيء عليه إطلاقًا كان أو تقييدَاء عامًا كان أو خاضًاء اسمًا كان أو صفة. نعم 
في مقام تنزّله عن الإطلاق وتلبّسه بلباس المظاهر فإنه يتصف بهذه الصفات. 


(1) حمزة الفداري: «هو العالم المحقّق والبحر المدقق مقتدى أصحاب التحقيق والتدقيق: شمس الدين 
محمد بن حمزة الفناري؛ الشهير ب «ابن الفناري» قاضي قضاة المسلمين بمدينة بيروت وقسطنطينية» 
استانبول في عصره وكان من أكابر علماء العثمانيّة في القرن التاسع الهجريء بل من أوحد زمانه؛ 
كان عارفا بأكثر العلوم الأديية والعقلية والنقلية والمعاني والقراءات والتفسير» وكثير المشاركة في 
الفنون المختلفة» حتى صئّف في الأصول كتابًا أقام في عمله ثلاثين سنة» وأقرأ شرح العضد نحو 
العشرين مزْة» وفي العرفان والتصوف- لا سيّما العلمي منها- يعد من أساتذة هذا الفن» غير أنه يعاب 
بنحلة ابن عربي» وأقراء الفصوص عند - عند علماء الظاهر والفقهاء الحنفية- . ولد في صفر سنة ١۵١۷ء‏ 
وأخذ العلوم عن علاء الدين الأسود- -شارح المغني- وجمال الدين آقسرائي» وجمع من أكابر عصره» 
ورحل إلى مصر وتتلمذ عند شيخ أكمل الدين وغيره؛ ثمّ رجع إلى وطنه ولي القضاء بهاء وارتفع 
قدره عند سلاطين آل عثمان جدّاء لا سيّما سلطان بایزید الملقب ب «ایلدرم» (۷۹۱ -8605) وسلطان 
محمد خان(٦ ٤-۸۱‏ ۸۲)» وكان حسن السمت كبير الفضل كثير الإفضال» وفي الأواخر افتخر من 
جانب السلطان بمنصب «شيخ الإسلام)» وتوفي سنة ۳٤‏ ۸ه وقد مضى من عمره الشريف أربع 
وثمانون سنة» . الفناري» حمزة: مصباح الأنس» تصحيح: محمد خواجويء انتشارات مولى» طهران» 
٤‏ ش/ ۱٤۲١‏ ق» ط ۲» مقدّمة المصخح. 


)۲( الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع سابق» ص١١٠‏ . 





۱۰ فلسفة العرفان النظري 


أَمّا من حيث إطلاقه الذاتي فلا يصح أن يحكم عليه بحكم» أو يعرف بوصف» 
أو تضاف إليه أي نسبة» حتى ولو كانت هذه النسبة هي الوحدة أو الوجوب أو 
الإيجاد أو غيرها من النسب والأوصاف؛ لأن كل ذلك يقتضي التعيّن والتقيّد. 
فهو منرّه عن الكل» حتّى عن الإطلاق وعدم الإطلاق, لأنْ الإطلاق هو بنفسه 
تقييد يقيّد الإطلاق» كما أن اللاإطلاق قيد بعدم الإطلاق. ولأنّه تعالى بنفسه. 
ومن حيث إطلاقه الذاتي؛ لا يحتاج إلى صفة يوصف بهاء فإنّه غنيٌ عنها. 

والعرفاء يقولون إن هذا النحو من التنزيه ونفي القيود قد أشار إليه أمير 
المؤمنين الإمام علي بن أبي طالب عم إليه بقوله: «وكمال الإخلاص له نفي 
الصفات عنه)”". فهو إشارة إلى الوجود المطلق المحض الذي لا يمكن وصفه 
بشيء أصلا ولا الإشارة إليه أبدًاء كما قال 2# في موضع آخر: «الحقيقة 
كشف سبحات الجلال من غير إشارة». وعلیه» فان تسمیته بالمطلق لیس إلا 
من باب سلب التقييد عنه كما يقول السيّد حيدر الآملي: 

اوتسميته بالمطلق ليس إلا لسلب تقييده» وإلا فبالنسبة إليه لا إطلاق ولا 
تقييد؛ لأن کل شيء يعتبر من حيث هو هوء لا يجوز تقيبده بشيء أصلاء ولا 
إظالات كو رودن عل كنا فى تعريف الوجرة البصرة هى المطلق الميفقن 
والذاك العر قي اعفان اعد روسن ا وی ی ا 
التقييد ولا السلب ولا الإثبات؛ لأنّ التقييد كما أنه قيدء كذلك الإطلاق» فإِنّه 
أيضًا قيد. وكذلك السلب والاثبات» فإن السلب كما آنه قيد» الإثبات أيضًا هو 
قيد. فالأصلح تصوّره من حيث هو هوء أعني تصور الوجود من حيث هو هوء 
لا بشرط الشيء ولا بشرط اللاشيء. ليرتفع الإشكال. وهذا دقيق يحتاج إلى 
دقة فهم وجودة ذهن. رزقنا الله تعالى وإياكم ذلك بفضله وكرمه! 

فالوجود - الذي هو الحقٌّء والّذي هو موضوع علم العرفان النظري - من 
هذه الحيثية» لا مطلق ولا مقيّد. ولا كلي ولا جزئي, ولا عامٌ ولا خاص» ولا 


.۲٤۷ ص‎ »٤ المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذكور, ج‎ )١( 
.7 (؟) انظر: الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكورء ص9‎ 
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ذهني ولا خارجي» ولا واجب ولا ممکن» ولا کثیر ولا قليل» ولا جوهر ولا 
عرضء ولا لطيف ولا كثيف. بل هو يتصف بهذه الصفات عند تنزله عن 
الإطلاق» وتلبّسه بصور المظاهر والأنفس والآفاق. وفي هذا المقام» مقام تنزّله 
يقال إِّه الكلء وليس في الخارج» ولا في الذهن إلا هو لقولهم: «ليس في 
الوجود سوئ الله تعالى وأسماءه وضفاته وأفعاله. فالكل هو وبه» ومنه» وإليه». 
ولقولهم: «(أحد بالذات» كل بالأسماء»» ولقوله تعالى بنفسه: #هو الأول والآيد 
لي با وهو يكل شَىْءِ عَلِيمْ . وإلا ففي المقام الأول اي لحن ين سيت 
هو هو - منزّه عن جميع ذلك» ومن هنا قال: اليس مدوم تَىء 4 بالنسبة إلى 
المقام الأوّل. وقال: # وهو اَلسَمِيم ار 4 بالنسبة ال المقام الثاني»'. 

ج - الفرق بين موضوع العرفان النظري وموضوع الفلسفة: 

بعد تحديدنا لموضوع العرفان النظري» إِنه الذات الإلهيّة البسيطة المجرّدة 
والمنزّهة عن كل أشكال النسب والإضافات والاعتبارات؛ أو ما يصطلح عليه 
في المعرفة العرفانية ب«الوجود المطلق»» أو «الوجود من حيث هو هو» الذي 
يعبّر عنه أيضًا في أدبيّاتهم ب «الحقٌ»» قد يُسأل سائل بعد هذا التحديد أنّه ما 
الفرق في هذه الحال بين موضوع العرفان النظري الذي هو الوجود من حيث 
هو وجود» وموضوع الفلسفة الذي هو أيصًا الوجود بما هو موجود؟ كما يقول 
ابن سينا عند تعريفه لموضوع علم الفلسفة: «فالموضوع الأول لهذا العلم هو 
الموجود بما هو موجود» ومطالبه التي تلحقه بما هو موجود من غير شرط... 
ولا يجوز أن يختص أيضًا بمقولة» ولا يمكن أن يكون من عوارض شىء إلا 
الموجود بمااعوموجزه فظاهر للك من هده التجظلة أن الموجوديما هو موجود 
أمر مشترك لجميع هذه وأنّه يجب أن يجعل الموضوع لهذه الصناعة)7". 

وعليه» فما الفرق بين قولنا «الموجود بما هو موجود) في الفلسفة و«الموجود 
(1) الآملي؛ حيدر: المقدّمات من كتاب نض النصوص» مرجع مذکور» ص۸٥٤‏ . 


(؟) ابن سيناء أبو علي: الشفاء» تصحيح سعيد زايد» مكتبة آية اللّه مرعشي النجفي» قم 504 ١ق»‏ لاط 
ص5 .١‏ 





۲ فلسفة العرفان النظري 


باهو مونعوه) فى العرفان النظرى؟ إذ إن كلئهما يبضف عن مطلق الوجوى: 
وهذا منافٍ لاعتقاد العارف بالتمايز بينهما وأعلائيّة العرفان وشرافته على جميع 
العلوم حتى الفلسفة! ونظرًا للتقارب بين موضوع كلا العِلْمَيّن وما يمكن أن 
يفهم من وجود تداخل أو مشتركات بينهماء كان لا بد من توضيح الفرق الدقيق 

في الواقع» هنالك فارق كبير ودقيق في آن بين موضوع العرفان النظري 

8 ا ع علي ع 
والفلسفة» وإن ظر“ للوهلة الأولى أنّهما متطابقان» إلا أن العلاقة والرابطة بينهما 
هي من باب العموم والخصوص المطلق» فإن المباحث الفلسفية كافة تعالج 
في أبحاث العرفان النظري وليس العكس؛ لأنْ موضوع العرفان النظري أعمّ 
وأشمل وأبين من موضوع الفلسفة» مع فارق أساسي وهو أن العارف ينظر إلى 
الوجود كله بنظرة الحق» فيرى العالم كلّه مظهرًا من مظاهره؛ وشأنًا من شؤونه. 
وحالة من حالاته الذاتيّة. ويمكن أن نلخص الفرق بين موضوع الفلسفة 
والعرفان النظري ببضع كلمات» كما قال صائن الدين في شرحه على قواعد 
التوحيد: «الفرق بين العلم الإلهي - أي العرفان - والعلم الإلهي المسمّى بما 
بعد الطبيعة ‏ أي الفلسفة - كالفرق بين المطلق والمقيّد من غير فرق)0©. 

وبعبارة أدق» إن موضوع الفلسفة يمتاز عن موضوع العرفان النظري بفارق 
جوهري وهو أن الو جود المبحوث عنه في الفلسفة» وإن كان «الوجود المطلق». 
ولكنّ الإطلاق هنا قيد في الموضوع. فموضوع الفلسفة الذي هو «الوجودا 
مقيّد بقيد «الإطلاق». 

بم افر إن (الموجوة ماهر موصو أو «الوجوة المطلق) الذي هو 
موضوع علم الفلسفة» يكون الوجود فيه مقيّد بقيد الإطلاق. ويصطلح على هذا 
النحو من الوجود عند العرفاء ب«الوجود اللابشرط القِسْمى». 

ما موضوع العرفان النظريء فهو وإن كان «الوجود المطلق» أو «الموجود 


(0) الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذكور» ص”177. 
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بما هو هوا أيضًاء ولكنّ الوجود المأخوذ موضوعا فيه ليس الوجود المقيّد 
بالإطلاق والتجرّدء بل الوجود هنا هو الوجود المطلق عن أي قيد» حتّى عن 
قيد الإطلاق. وأمًا الإطلاق الموصوف به الوجود هنا؛ فليس سوى عنوانًا مشيرًا 
لوچو دحاك عه ليس إلا وقد استخدم هنا الإطلاق للتفهيم بأن موضوع هذا 
العلم هو الوجود الشامل العام الذي لا يخرج عن حيطته شيء ولا يشل عنه 
شيء لا آنه اسم حقيقي له» وهو المسمّى عند العرفاء ب «الوجود اللابشرط 
المقسمي» المطلق حتى عن قيد الإطلاق» بخلاف موضوع الفلسفة المقيد 
بالإطلاق. فالإطلاق المأخوذ في موضوع الفلسفة هو قيد احترازي يقيّد به 
الوجود لا قيد توضيحي. أمّا الحيثيّة الّتى قيّد بها الوجود فى العرفان النظري 
فهي عنوان توضيحي من أجل تأكيد إطلاقه. 

يقول ابن تركة في معرض ردّه على شبهة اتحاد موضوع الفلسفة والعرفان: 
(إنْما يلزم ذلك أن لو كان الوجود المأخوذ هنا (في علم العرفان) موضوعًا هو 
الوجود المجرّد المطلق, أي المقيّد بالإطلاق والّذي هو موضوع الفلسفة. وأمًا 
إذا كان هو مطلق الوجود. من دون اعتبار الإطلاق معه من حيث هو كذلك» 
فلا شك أن سائ الخضر صا ت والح ات > ما انت اور غي ما كرون 
مندرجة فيه (في موضوع علم العرفان النظري))7"). 
«فموضوع العرفان هو الوجود اللابشرط المَقسّمي» وأما موضوع الفلسفة فهو 
الوجود اللابشرط القِسّْمِيء فيكون موضوع الفلسفة داخلًا تحت عموم موضوع 
العرفان)20. 

وتقسيم الوجود إلى لابشرط قشمي ومَقسّمي هو تقسيم عقلي» يرجع إلى 
النظرة العقليّة والذهنيّة للوجود؛ حيث يقسّمون الوجود بالقسمة العقليّة إلى 
)١(‏ الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذكور» ص 17١‏ . 
)۲( الحيدري» كمال : شرح تمهيد القواعد؛ ف في العرفان النظري. مرجع مذكورء ج27 ص .۷١‏ 
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١‏ - الوجود بشرط شيء: هو عندما يلاحظ الذهن الوجود بشرط تقارنه مع 
وجود آخر. 
١‏ - الوجود بشرط لا: هو عندما يلاحظ الذهن الوجود بشرط عدم لحاظ 
أيّ وجود آخر معه. 
- الوجود لا بشرط: وهو ينقسم بدوره إلى قسمين: 
أ- اللابشرط القِسُمي: هو عندما يلاحظ الذهن الوجود لكن من دون أيّ 
لحاظ آخر. ولكن عدم اللّحاظ نفسه هنا يكون ملحوظًا وقيدًا. 
- اللابشرط المَقسّمى: هو خدذما ينظر الذهن إلى الوجوه من دون أي 
اظ ر ج ود وک ادن دنا اا وما ت 
بلحاظ «الوجود من حيث هو هوا في الذهن. 
وهذا"الأظلاق الات هو السك عفد العرفاءة ب «الوجوى الان 
من أيّ قيد حتى قيد الإطلاق. وغو الذق يكون تسا لهذه الأقسام الثلاثة 
للوجود. وهو متحقق عندهم بتحقق أفراده» وهو مع الكل أفراده. ومراد العرفاء 
باللابشرط المَقِسّمِي؛ الوجود اللامتناهي الذي لا حدّ له» أي الوجود المتحرّر 
من كل تعيّن خاصء وإن كانت كل التعيّنات قد جمعت فيه. وهو سار في 
جميعها. كالكلمة التي تق تقسّم إلى اسم وفعل وحرف. فهي مَقْسَم لهذه الأقسام 
الثلاثة» ومتحققة بتحقق هذه الأقسام. 
بمعنى آخرء «الإطلاق المقسّمي الخارجي للوجود يشير إلى عدم تناهي 
IE Gy‏ 
محدود بحذء هو غير مجرّد عن أيٍّ 
حد وتعين؛ أنه لو انفصل عن أي حد ولم يشمله عدم التناهي؛ فلن يكون 
غير متناه. وبناءً عليه» فهو من حيث كونه لامتناهيًا هو موجود في كل حدّ تعيّني» 
وهو غين ذلك الح وهو غيره إبشا من جه ة كو وزاك ذلك الح وال 


)١(‏ پناه» يد الله يزدان: العرفان النظري مبادئه وأصوله» مرجع مذکور» ص۲۲۷. 
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ويشرح الكاشاني حقيقة الإطلاق المَقسّمي للحقٌ وكيفيّة سريانه في الأعيان 
بالقول: «فإن ذات الحقٌّ هو الوجود من حيث هو وجود. فإن اعتبرته كذلك فهو 
المطلق, أي الحقيقة التي هي مع كل شيء». 

ويلخضص لنا الشيخ (حسن الرمضاني» في تعليقته على كتاب «تمهيد 
القواعد» الفرق بين موضوع الفلسفة والعرفان النظري بالقول: «يمكن لنا 
أن نفرّق بين الوجود الذي هو موضوع للفلسفة» والوجود الذي هو موضوع 
للعرفان من وجوه: 

الأوّل: إن موضوع الفلسفة «الوجود المطلق» معتبر بالاعتبار اللابشرط 
المَفْسّمِيء فيكون الإطلاق قيدًا احترازيًا له وموضوع العرفان «مطلق الوجود» 
معتبر بالاعتبار اللابشرط المَقَسَّمِيء فيكون الإطلاق عنوانًا توضيحيًا له. 

الثاني: إن موضوع الفلسفة مرادف للموجود المطلق» وموضوع العرفان 
اين له لآن ال وة عد اغارف هر ال قار ك.وتعالى» والموجوه عنده هو 
المنسوب إلى الحق. 

الثالث: إِنّ موضوع الفلسفة معقولٌ ثانِء لا تحقق له إلا في موطن الذهن» 
وموضوع العرفان أمر متحقق في الخارج» بل هو عين الخارجيّة المطلقة 
والفيحقق المطلق: 

الرابع: إن موضوع الفلسفة عام بالعموم المفهومي الذهني» وموضوع 
العرفان عام بالعموم السعي العيني. 

الخامس: إِنْ موضوع الفلسفة مفهومٌ كلّي له مصاديق متعدّدة» وهي عبارة 
عن الحصصن الوجودةة الى تكون حطة هنا واحية) وساتر الخصصض مك 
وموضوع العرقان ت وة واحدة بالوحدة الحقّة الحقيقيّة» وكل ما 
سواها فهي مظاهر لها منسوبة إليها. 


(۱) الكاشانى» عبد الرزاق: اصطلاحات الصوفية» تحقيق كمال إبراهيم جعفرء انتشارات بيدار» قم الطبعة 
الثانية» ۹هش ص۸٤‏ . 





3 فلسفة العرفان النظري 


السادس: إن موضوع الفلسفة هو نفس الوجود المطلقء وموضوع العرفان 
ما يكون مطلق الوجود عنوانًا مشيرًا إليه» والتعبير عنه بلفظ الوجود تعبير عن 
الشيء بأخصٌ أوصافه)”". فتحصّل من جميع ما ذكر أن موضوع الفلسفة هو 
الوجود المقيّد بالإطلاقء أمّا موضوع العرفان فهو الحقيقة التي لا يشذ عنها 
شيء ولا يقابلها شيء. المعبّر عنها بمطلق الوجود. فتكون نسبة موضوع 
الفلسفة إلى موضوع العرفان نسبة المقيد إلى المطلق. 

وعليه» تبيّن لنا أن موضوع علم العرفان النظري هو الذات الإلهيّة المقدّسة 
وأسماؤها وصفاتها الذاتيّة التي تكشف عن الذات؛ لأن الذات الإلهيّة بما هي 
ذات» غير قابلة للتعريف ولا الإشارة حتى. وهذه الأسماء الذاتية للحق التي 
تدخل في موضوع العرفان النظري؛ هي عين الذات» وليست وجودًا مستقلا 
منفكًا عنها وبإزائها. 

فموضوع العرفان النظري في الأصل هو الذات الإلهيّة المقدّسة» وذكرهم 
للأسماء الذاتيّة إِنّما هو لمظهريّتها وكاشفيّتها عن الذات ليس إلا. 

فک متصوّر غير الذات ليس سوى مظهرًا من مظاهرهاء وشأنًا من شؤونهاء 
وتعبًّا من تعيّناتهاء سواء أكان تعيّنا ذاتياء أم اسميًا أم فعليًا. أمَا الذات الإلهيّة بما 
هي هي» ومن دون التقيّد بشأن من الشؤون أو التعيّن باسم من الأسماء والتي 
يعبّر عنها أيضًا بالهويّة الغيبيّة الإلهيّة فهي غير قابلة للإدراك والمعرفة. 

ولكن مع كون الهويّة الغيريّة الإلهيّة غير قابلة للإدراكء إلا أن العارف أدخلها 
في منظومته المعرفيّة وجعلها موضوعًا لعلمه لكونها مصدر كل تشأن وتجل 
وظهور في هذا العالم. ولكون كل تعيّن في هذا العالم» سواء أكان تعيّنا ذاتياء 
أو اسميًا أو فعليًاء فهو يرجع في الحقيقة إلى هذه الذات الإلهيّة المقدّسة التي 
لا تعرف بأصل حقيقتها ولا كنههاء وإِنّما تعرف من حيثية تجليها وتعيّنها في 
المظاهر الأسمائيّة والخلقيّة. كما يقول ابن حمزة الفناري في مصباح الأنس: 


)١(‏ الأصفهاني» صائن الدين» التمهيد في شرح قواعد التوحيد» تعليق: حسن رمضاني» مؤسسة أم القرى 
للتحقيق والنشر» بيروت» T/4‏ ٠م‏ طلا ص 0٩4-0۸‏ . 
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«إذا تقرّر هذا فنقول: العلم الإلهي الشرعي المسمّى علم الحقائق هو العلم 
باللّه الح تعالى» من حيث ارتباطه بالخلق وانتشاء العالم منه بحسب الطاقة 
البشرية» إذ منه ما تتعذر معرفته» كما فيما فيه حيرة الكمّل» فموضوعه الخصيص 
به وجود الحق سبحانه من حيث الارتباطين - لا من حيث هو - لأنّه من تلك 
الحيثيّة غنىٌ عن العالمين لا تناوله إشارة عقليّة أو وهميّة» فلا عبارة عنه» فكيف 
خا عة ارغن ا خا ر كاعر ن حا ل 


۳- مبادئ العرفان النظري وأقسامه 


مبادئ العلم عبارة عن مجموعة من المعلومات القبليّة التي يتوقف عليها 
تصور موضوع العلم» ومعرفة مسائله» والوقوف على مفاهيمها وحدودها. 
كما كونقة علا اا الفضديق و ومعرفة الأسس التي 
يتم بواسطتها إثبات مسائل العلم. وهذه المبادئ تنقسم إلى قسمين؛ مبادئ 


تصورية» ومبادئ تصديفيه يق" . 


أ- مبادئ تصوريّة: «والتصوّر في اللّغة يعني قبول الصورة» وهو عند أهل 
المعقول عبارة عن ظاهرة ذهنيّة بسيطة, تتميّر بشأنيّة الحكاية عمًا ورائهاء مثل 
تصور جبل عرفات» ومفهوم الجبل»". 

يه - مادءم تصنديقة: «والضدى في اللا يمحم اعبار الشوء دة 
والاعتراف به ويطلق في اصطلاح المنطق والفلسفة على معنيين متقاربين» 
ولهذا يعتبر من المشتركات اللفظية: 

- بمعنى القضيّة المنطقيّة التي يتكوّن أبسط أشكالها من موضوع ومحمول 

وحکم باتحادهما. 


)0( الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع مذكور» ص .4٠‏ 

)۲( يثربى» یحیی» عرفان نظری» مؤسسه بوستان كتاب» قم ۱ ش» چاب۷» ص۲۲۸ . 

22 المصباح» محمد تقي: : المنهج الجديد في تعليم الفلسفة» ترجمة: محمد الخاقاني» دار التعارف» 
بيروت:١1511ه1940١/م‏ لاطء ج31 ص۱۷۱ . 





۸ فلسفة العرفان النظري 


- بمعنى الحكم نفسه الذي هو أمر بسيط» ويعكس اعتقاد الشخص باتّحاد 
الموضوع والمحمول('. 

وهذه المبادئ التصورية والتصديقية تنقسم بدورها إلى مبادئ تصورية 
وتصديقيّة بديهيّة وغير بديهيّة. إذَا المبادئ التي يتوقف عليها تصوّر الموضوع 
ومسائله» ومعرفة مفهومهما وحدودهما وماهيتهماء هي التي تسمّى بالمبادئ 
التصورية. 000 

وأمّا المبادئ التي يتوقف عليها التصديق بوجود الموضوع والمسائل لكل 
علم» والتي من خلالها أيصًا تثبت محمولات موضوعات مسائل العلم» فهي 
الى سكن بالجادع السديقية: 

بعبارة أخرىء «المبادئ التصوريّة هي تلك المبادئ الغ تبين وتشرح معاني 
المفاهيم المستعملة في ذلك العلم» سواء أكانت مفاهيم موضوعات المسائل أو 
محمولاتهاء فالمفاهيم التصوريّة ترتبط عمومًا بباب معرفة المفاهيم. والمبادئ 
التصديقية هي تلك المبادئ التي يستعان بها لإثبات محمولات المسائل 
لموضوعاتهاء أو إثبات الموضوعء أو بعض لوازمه ومختضّاته فإِنَ كل علم يتشكل 
من موضوع ومسائل» والمسائل عبارة عن إثبات المحمولات للموضوعات). 

إِذَاء مبادئ كل علم هي مجموعة من المفاهيم والقضاياء يُبتدأ بها ويعتمد 
عليها في تحقيق موضوع وا ا يدي عليها اكتساب العلم 
التصوّري والتصديقي في ذلك العلم في بدء الأمر. وعليه. لا بُدَ أن تكون تلك 
المفاهيم واضحة المعانيء وتلك القضايا ثابتة الصدق ومسلّم بها عند صاحب 
العلم قبل الدخول في تحقيق يق مسائل علمه؛ لأنَّالبدء بتحقيق مسائل أي علم 
لابْدّ أن يعتمد على مادّة معبّنة معدّة لأن تبتنيّ عليها تلك المسائل» سواء على 
مستوى العلم التصوّري أم التصديقي. 


(۱) المصباح» محمد تقي: المنهج الجديد في تعليم الفلسفة» مرجع مذكورء ج١»‏ ص١7١.‏ 
)۲( الحيدري» كمال : شرح تمهيد القواعد؛ ف في العرفان النظري» مرجع مذكورء ج25 ص؟ ٠‏ 0 





الفصل الخامس: موضوع العرفان النظري ومبادئه ۱۹ 


من هناء يعتبر البحث عن مبادئ كل علم» أحد أهمّ الأبحاث في مقدّمات 
العلوم» وذلك لارتكاز مجموعة من المسائل التي يبحث فيها ذلك العلم نفسه 
على تلك المبادئ واعتمادها عليها. فإن لكل علم منطلقات يرتكز عليهاء إِمّا 
تكون واضحة وبيّنة» أو تكون نظريّة مبيّنة في مكان آخر. وبالعودة إلى المبادئ 
التصوريّة والتصديقيّة لعلم العرفان النظري» ولأن المبادئ التصوريّة والتصديقيّة 
لأيّ علم تدور في فلك موضوع العلم» ولا يصحٌ أن تكون في محور آخر يناقض 
أو يغاير هذا الموضوعء كذلك هو الأمر في علم العرفان النظريء إذ ينبغي أن 
تتمحور مبادئ هذا العلم التصوريّة والتصديقيّة حول موضوعه أيضًا. 

أ- المبادئ التصوريّة للعرفان النظري: 

المبادئ التصوريّة لعلم العرفان النظري هي عبارة عن معرفة حذ العلم» 
وتعريفه» وفائدته» بالإضافة إلى المعرفة بالاصطلاحات الخاصّة بالعلم» كما 
يحددها القيصري في رسائله بقوله: ويادية (التصوري») معرفة حده» وفائدته» 
واصطلاحات القوم فيه» وما يعلم حقيقته بالبديهة ليبتنيّ عليه المسائل)7". 
وابن حمزة الفناري في (مصباح الأنس» يحدد أيضًا هذه المبادئ التصورية 
لعلم العرفان النظري فيقول: «وأمًا مبادئه فهي التي بها تتّضح مسائله؛ وهي إِما 
تصوّرات كحدود موضوع العلم أو الصناعة التي هي العلم الراسخ أو العلم 
العملي» بأيّ وجه يمكن تحديده ر ل ود وغ 
أي أحكامه وثمراته» وكحدود تفاصيله» أي أقسامه وجزئيّاته» وكحدود أجزائه 
أيضًا- إن كان ذا أجزاء- وكحدود أعراضه التى ثبت لهاء وهى محمولاات 
المسائل» فاد ادق ها ر تغل ترآ فوت ۰ 

ولأن موضوع علم العرفان النظري هو الذات الإلهيّة المقدّسة وأسماؤها 
الذاتيّة» ولأن المعرفة باصطلاحات العرفان النظري تشتمل على تصوّر الذات 
وتصوّر الأسماء, لذا أصبح تصوّر الذات وتصوّر الأسماء الإلهيّة وأقسامهاء من 
© ار دار رسال القيصري» مرجع مذكور» ص1 . 
(؟) الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع مذكورء ص١‏ 4. 





۷۰ فلسفة العرفان النظري 
الذاتيّة والفعليّة والوصفيّة والإضافيّة؛ كتصوّر الأحديّة والواحديّة» والخالقيّة 
والرازقية» وتصور الاسم» والصفة» والإطلاق والتقييد» والكلية والجرئية. 
والفرق بينهاء أو تصوّر العلاقة والنسب بين الأسماء نفسها؛ أصبح من المبادئ 
التصوريّة لعلم العرفان النظري أيضًا. كما صرّح «صائن الدين تركه) في «تمهيد 
القواعد»» حين حدد المبادئ التصوريّة لعلم العرفان النظري بمعرفة وتصور 
أسماء الذات» وأسماء الصفات» وأسماء الأفعال» بالإضافة إلى الرابطة والنسبة 
بينها: «وأمّا مبادئه المختصّة به» فالتصوّرية منها هى تصوّر أمّهات الحقائق 
اللازمة للوعوة العن سبيحانه المملاناة عفد القوم بالا سا الذاتيّة وما يليها من 
أسماء الصفاتء ثم أسماء الأفعال وأسماء النسب والإضافات الواقعة بين كل 
منها)7". 

في المحصّلة» يمكن أن نقول إِنْ المبادئ التصوّرية لعلم العرفان النظري 
هي عبارة عن تعريف علم العرفان النظري» وبيان فائدته» وتصور موضوعه 
ولوازمه؛ أي ذات الحقٌ تعالى» وأسماء هذه الذات» وصفاتها وأفعالها. فضلا 
عن تصوّر معنى الاسم والصفة» الإطلاق والتقييد» الكلّي والجزئي والاختلاف 
بينهاء بالإضافة إلى تصوّر العلاقة والنسبة بين الأسماء الإلهيّة وهو من المبادئ 
التصوّريّة الأساسيّة لعلم العرفان النظري. 

ب - المبادئ التصديقيّة للعرفان النظري: 


مع تحديدنا لموضوع العرفان النظري وتشخيصه بدقة» ومن ثمٌ المبادئ 
التصوّريّة للعلم» ننتقل لنبيّن المبادئ التصديقيّة الخاصّة به والّتي أشرنا في 
بداية هذا المبحث إلى أنْها إِمّا مبادئ تهدف لإثبات موضوع العلم» أو لوازم 
الموضوع ومختصّاته ومسائله» أو لإثبات محمولات المسائل لموضوعاتها. 
ويحدّد العارف المبادئ التصديقيّة للعرفان النظري بأنْها عبارة عن الحكم 
بثبوت - لا فقط التصوّر - الأسماء الذاتيّة للحقٌ تعالى في أنفسهاء أي هليّتها 


(۱) الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذكورء ص/ا19. 





الفصل الخامس: موضوع العرفان النظري ومبادئه ا/ا١‏ 
البسيظة"": وال تحضل للعارقك إا براسطة الك والخهرد أي اة 
لوازم هذه الأسماء لهاء أي هليتها المرقة" كما يقول ابن حمزة الفناري فی 

«وأمًا تصديقات”"؛ هي المقدّمات الّتي بها يعلم؛ لأنّه يتوسّط في التصديق 
كما فى الثبوت - كمبادئ علمنا - وهى أسماء الذات فى طور الكشف للكمل» 
أو التحقيق التفصيلي كما هي في نظر العارفين من الأبرار من خلف حجاب 
الآثار) 7 . 

فالعرفان النظري الذي حدّدنا موضوعه بأنّه الذات الإلهيّة المقدسة 
وأسماؤها الذاتيّة» يحتاج إلى إثبات هذه الذات وأسمائها وصفاتهاء بالإضافة 
إلى إثبات لوازم هذه الأسماء أيضًاء لذا فهو بحاجة الى الاستدلال والبرهان» 
وبالثالى إلى المبادئ التصديفية: 

وبعض هذه المبادئ بديهيٌ؛ كمبدأ «عدم التناقض» الذي يعد من المبادئ 
العامة اة للذاتء والّذي يؤخذ في - جميع العلوم على أساس أنه مبدأ بديهيّ لا 
يحتاج إلى استد لال وبرهان. والمباديء التصديقية البديهية لعلم العرفان» هى 
أيضًا من هذا القبيل لا تحتاج إلى برهان. وبعض هذه المبادئ هي غير بديهيّة 
وغير بيّنة» وتؤخذ في هذا العلم على آنها أصل موضوعي» لذا فهي تحتاج إلى 
البرهان والاستدلال» ويبحث عنها في موضع آخر تحت عنوان «المسائل». 

وتقسّم هذه المبادئ التصديقية غير البديهيّة إلى مجموعتين أيضًا: المجموعة 


(۱) الهلّيات البسطيّة في الفلسفة هي التي يراد منها ثبوت الشيء؛ الحكم بثبوت أصل الشيء ء في نفسه فقطء 
وبالتالي يكون الموضوع في القضيّة هو نفسه المحمول. 

)۲( الهلّيات المركّبة في الفلسفة هي التي يراد منها ثبوت شيء لشيء. أي الحكم بثبوت شيء لشيء ء آخر لا 
ثبوت نفس الشيء» وبالتالي يكون الموضوع في القضيّة هو غير المحمول. 

)۳( أي المبادئ التصديقيّة. 


00( الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع مذكور» ص١٤‏ . 





۷۲ فلسفة العرفان النظري 


الأولى منها ترتبط بإثبات موضوع علم العرفان النظري. والمجموعة الأخرى 
تتعلق بإثبات لوازم موضوع العلم» أي المسائل المترتبّة على الموضوع؛ لأن 
جميع لوازم الموضوع لا يمكن أن تكون بديهيّة» وإلا فإنّه لن يبقى في هذه 
الحالة أي مسألة تقبل البحث في العرفان النظري. 

ويبيّن القونوي المبادئ التصديقيّة للعرفان النظري» ويحدد المبداً التصديقى 
الأساس والجوهري للعلمء وهو إثبات الأسماء الذاتبّة للحقٌ ولوازمهاء بقوله: 
ااوفباذيه أثيات الحتائق اللازمة لوجود الحق» وسقي أسماء الذات)20. 
والعلّة في تسمية الأسماء الذاتيّة بأمٌ المبادئ عند العرفاء بسبب رجوع باقي 
كان مرجع باقي الأسماء إليه» كان هو الأصل والأساس لها. فمثلا اسم الرازق 
الأسماء» تعود إلى اسم الحي والقادر والعالم التي هي أسماء ذاتيّة. فالأسماء 
الإلهيّة وإن كانت باعتبار ظهور الذات أو ظهور الصفات أو ظهور الأفعال فيهاء 
تنقسم إلى أسماء الذات وأسماء الصفات وأسماء الأفعال لكنها باعتبار رجوع 
جميعها إلى الذات المطلقة تكون كلها أسماء الذات» كما يقول القيصري: 
اوتنقسم - أي الأسماء - بنوع من القسمة أيضًا إلى أسماء الذات» وأسماء 
الصفات» وأسماء الأفعال» وإن كانت كلها أسماء الذات» لكن باعتبار ظهور 
الذات فيها تسمّى أسماء الذات» وبظهور الصفات فيها تسمّى أسماء الصفات» 
وبظهور الأفعال فيها تسمّى أسماء الأفعال)”0". 

وبالعودة إلى بيان القونوي لمبادئ العلم التصديقية» نشير إلى نكتة مهمّة 
يذكرها القونوي» وهى مرتبطة بهذا المبدأ التصديقي» وهى أنْ أسماء الذات 
الى يسعى العارق لأثباتها ليست غلى درعة واحدة وتحو واغده با هى على 
مرتبتين: الأولى هي مرتبة تعبّن حكم هذه الأسماء الذاتيّة ولوازمها وأثرهاء إِما 
22 القيصريء داود: شرح فصوص الحكم, مرجع مذكورء ج١.‏ ص١/.‏ 





الفصل الخامس: موضوع العرفان النظري ومبادئه \VT‏ 
في ذات الحق أو في العالم» وهي التي تكون مورد الإثبات والحكم والمعرفة 
عبد الغارف. والقائية فرقة اللاتعين ليذه الأسماءة وه الشاك الان الع 
استأثر اللّه بها لذاته» فلا يصل إلى كنه معرفتها أي موجود على الإطلاق في هذا 
الوجود» وهي ليست في مقام لا الإثبات ولا الحكم. قال: 

ا(ؤمياذية أنهات. الحقائق اللازمة لوجود. الحقٌ :وتسمّى أسماء الذات, 
فمنها - أي الأسماء الذاتيّة - ما تعين حكمه في العالم وبه يعلم» ؛ إمّا من خلف 
حجاب الأثر- وهو حظ العارفين من الأبرار د وإكاآن يدرك عقن وشمرة امن 
دون وا 0 حجاب - تحروصت المقربين ولخت م الآخر 
E St‏ 
الحديث وتلا هذه الآسماء - أعني أسماء الذات - أسماء الصفات التابعة» ثم 
أسماء الأقغال والسب والأضافات الى بيبخ أسماء الذات وأسماء الضفات» 
وبين أسماء الصفات وأسماء الأفعال)0". 

وهذه الأسماء الذاتيّة المتعيّنة عند العارف». والتى تدخل ضمن المبادئ 
التصديقية للعلم» > هي ليست مغايرة للذات الإلهيّة ولا مباينة لهاء بمعنى أنّها 
ليست صفات منفصلة عن الذات ومنفكة عنها. , بمعنى آخر» هي ليست الاسم 
العرفانى”) كما يصطلحون عليه؛ لاه عندما کا موضوع هذا العلم هو 
«وجود الحق تعالى من حيث هو» الذي لا يخرج عن حيطته شيء» ولا يوجد 
في مقابله شيء على الإطلاق» إذن ستكون الأسماء الذاتيّة للحق في مقام الحق 
هی عينه لا غيره» فلا يوجد امتياز نسبى بينها وبينه» بل هذه الأسماء الذاتيّة هى 
مقيّدة بقيد. فهي شؤون ذاتيّة للحقٌ تعالى متعيّنة في مقام الذات. 

وحاصله أن أمّهات الأسماء إذا اعتبرت من حيث إطلاقها وعدم تعلّقهاء 


(۱) القونوي» صدر الدين: مفتاح الغيب» مرجع مذكور» صا . 
(۲( الاسم العرفاني يعني الذات مع تعيّن من التعيّنات» أو صفة من الصفات. 





ع فلسفة العرفان النظري 
نکر ن غين الذات الآ حدة فلا مار عدهاء .و إلا لز كمايوت غنها لعمايزنك بقيود: 
فلا تبقى الذات الإلهيّة في هذه الحالة على كمالها الإطلاقي. وقد أشار ابن 
حمزة الفناري إلى هذه النكتة بقوله: 

اوفياذيه (التصديقةة).ى أثهات الحقاق وأصولها اللازمة وجوه الحن 
وتسمّى أسماء الذات» وسيفسّر بأنّها الأسماء العامّة الحكم القابلة للتعلقات 
المتقابلة والصفات المتباينةء كالحياة من حيث هي» والعلم من حيث هوء وكذا 
الإرادة والقدرة والنورية» وكالوحدة من حيث أنها عين الواحد» لا من حيث 
أنها نعت الواحد؛ وذلك لأن الحقائق الكلية للأسماء فى كمال إطلاقها عين 
الذات» وهو المراد بقول الشيخ قدس سره“ في مواضع لا تحصى: أنها من 
خف اسا تا اله عن ا لاقو د لر کات خخا اکر کو ایت او تاسیت: 
وقد اعتبرت في الذات الأحديّة الكاملة من كل وجه»”. 

وعليه» إن المبادئ التصديقيّة لعلم العرفان النظري هي الأسماء الذاتيّة 
للحق تعالى» والّتي تشمل الكمالات الذاتيّة واللوازم الوجوديّة لذات الحقٌّ 
تعالى» والّتي تكون تمام مسائل العرفان النظري مبنيّة عليها. 


(۱) أي القونوي. 


(؟) الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع مذكور» ص٤٤-٥٤.‏ 





الفصل السادس 


وحدة الوجود أولى مسائل العرفان النظري 


١‏ - ما هي مسائل العرفان النظري؟ 


مسائل كل علم عبارة عن جملة من القضايا المتفرّقة المندرجة تحت غرض 
واحد» وهو الذي لأجله دون هذاالعلم. فمسائل النحو مثلاً هي المسائل ا 
يجمعها صون اللّسان عن الخطأ في الكلام. ومسائل المنطق هي المسائل التي 
يجمعها صون الإنسان عن الخطأ فى التفكير» إلى غير ذلك من المسائل. وإثبات 
هويّتها وحقيقتها أولاء لكوث المسائل متفرّعة عن الموضوعات. فالمسائل 
هي المحمولات المنتسبة إلى الموضوعاتء ومسائل أيّ علم هي عبارة عن 
القضايا المبيّنة لأحوال موضوع هذا العلم وأعراضه. والّتي تكون في الغالب 
قضايا مشكوكة أو ظنية» ينبغي إثباتها من خلال البرهان والدليل العقلي» حتى 
يصح حملها على موضوعاتها. فالمسألة في الاصطلاح العلمي هي «المطالب 
التى يبرهن عليهاء ويقصد إثباتها عند المخاطب)”". ويشير «الشيخ الرئيس» 
(۱) انظر: تعريف الأخوند الخرساني» شرح الكفاية يقول: «والمسائل عبارةٌ عن جملة من قضايا متشتة 

جمعها اشتراكها في الدخل في الغرض الذي لأجله دون هذا العلم» فلذا قد يتداخل بعض العلوم 

في بعض المسائل مما كان له دخل في مهمّين لأجل كل منها دون علم على حدة فيصير من مسائل 


العلمين» . الخراساني» الآخوند : كفاية الأصول» مؤسسة آل البيت N‏ هكد لإحياء التراث» قم» ٩‏ ۰ق 
ط۱» ص۷. 


(۲( الآملىء حيدر: المقدمات من كتاب نص النصوص» مرجع مذكورء ص۸۸٤‏ . 


۱۷٦‏ فلسفة العرفان النظري 


إلى هذا المعنى عند تعريفه لمسائل العلم فيقول: «والمسائل هي القضايا التي 
تكون محمولاتها عوارض ذاتيّة لهذا الموضوع أو لأنواعه أو عوارضه؛ وهي 
مشكوك فيهاء فتستبين حالها في ذلك العلم» فالمبادئ منها البرهان» والمسائل 
لها الرهاة: والمو ضوعات عليها البرهان0, 

بعد الفراغ من بيان موضوع ومبادئ العرفان النظريء لا بذ من الدخول 
في بيان مسائله» وحاصل ما أفاده العرفاء» وأجمعوا عليه عند بيانهم لمسائل 
العلم؛ آنه لمّا كانت الذات الإلهيّة المقدّسة بما هي هي لا تقع محلا للبحث 
في أيّ علم من العلوم» لعلو شأنها وتقدّسها عن أن تنالها الآفهام أو العقول. 
فهي غير مشهودة للعارف ولا معقولة للحكيم. من هناء لا يمكن أن نجد 
مسألة قد طرحت في العرفان النظري حول الذات الإلهيّة المقدّسة» بل مدار 
البحث الأساس في مسائل العرفان النظري إِنّما هو حول ما يصدر عن هذه 
الذات من تعينات وتجليات ومظاهرء والتي يصطلح عليها بالمصطلح العرفاني 
ب«الكثرة»؛ والّتي تقابل وحدة ذات الحقٌ تعالى. 

وهذه الكثرة عند العارف ليست سوى الأسماء والضفات والأفعال الآلهيّة؛ 
لأنه كما بيّنا سابقًا أنّهِ بناء للرؤية العرفانيّة» ليس في الوجود» سوى ذات الحق 
الواحدة: وعدد لا يتناهى من النسب والإضافات الى يكثى عنها بالأسماء 
الال راي قى عا تقر في الور الخارج بانس المرجردات آو 
الات ته الطارف لين فى الرجرد سرن الله تعالى وأسماءة وصفائه 
وأفعاله» فالکل هو وبه» ومنه» وإلیه». والله الى فى الروت العرفاة :اح 
بالذات» کل بالأسماء» 42 أي أ أنه تعالى في مقام لح الذات» منزه عن کل 
تعيّن وحد إذ « س كلو سىء 4 . أمّا في مقام التعيّنات الأسمائية 


چ چ 


(1) ابن سيناء أبو علي: الشفاء؛ المنطق» تحقيق: أبو العلا عفيفي» منشورات مكتبة آية اللّه مرعشي النجفي» 
قم 0 ١‏ قءج”ءص19. 


(۲( الآملي» حيدر: المقدّمات من كتاب نصّ النصوصء مرجع مذكورء ص۸١٤‏ . 
)۳( المرجع نفسه» ص۸٠٤‏ . 
)٤(‏ سورة الشورى» الآية١٠.‏ 





الفصل السادس: وخا الوجوة أرلى مسال الغرقان النقزي ۷Y‏ 
وظهور الذات بكسوة الأسماء والصفات» فهو ل آلسَمِيعٌ ألبِصِيرٌ 4 . ولتتصر 
الآية الكريمة: طخو اليل ولي اندر لاط َر يكل َء عل 7 رؤية 
العارف ونظرته إلى الوجود. فوفق هذه الرؤية ليس في الوجود سوى الله تعالى 
ومظاهره؛ من الأسماء والصفات والأفعال؛ «ذلك لأنْ له ولذاته» بكل كمال؛ 
صفة» وبكل صفة اسمّاء وبكل اسم فعلاء وبكل فعل مظهرًاء وبكل مظهر علماء 
وبكل علم أثرًا وسرّاء وبكل سرٌ أسرارًا»". 

من هناء يرى العارف نفسه ملزمًا بولوج عالم الآسماء والصفات الإلهيّة 
لكونه الطريق الوحيدة لمعرفة الحقٌ تعالى. فأصبح البحث عن أَمّهات الأسماء 
الإلهيّة والصفات ومظاهر هذه الأسماء وتعيّناتهاء التي يصطلح عليها العارف 
بالكثرة العلميّة والوجوديّة» من المسائل الأساسيّة في العرفان النظري. «وعليه؛ 
فالبحث الأساسي في مسائل هذا العلم هو دعا ضندر من الذات» أي 
البحث عن صدور الكثرة من الوحدة» وكذلك البحث عن رجوع هذه الكثرة إلى 
الوحدة. فالبحث في المسائل يكون عن حيثيّتيّن للذات المقدّسة. حيثيّة صدور 
الكثرة منهاء وحيئيّة رجوع الكثرة إليهاء أي صدور الموجودات عن الحق تعالى 
ورجوعها إليه» وكلتا الحيثيّتين تعودان إلى مسألة الوحدة؛ لأن البحث هو عن 
صدور الكثرة من الوحدة» ورجوع الكثرة إلى الوحدة. إِذَا فالمسألة الأساسيّة 
في علم العرفان النظري هي مسألة التوحيد وبيان حقيقة التوحيد ومراتبه وما 
يرتبط بذلك» من قبيل البحث عن مقام الأحديّة» ومقام الواحديّة» والأسماء 
والصفات» ومجمل التعيّنات)7". 


ويقول القونوي في بيان مسائل علم العرفان النظري: «والمسائل هي عبارة 
عمّا يتضح بأمّهات الأسماء التي هي المبادئ» من حقائق متعلقاتهاء والمراتب 


(؟) سورة الحديده الآية”. 
() الآملي» حيدر: المقدّمات من كتاب نصّ النصوصء مرجع سابق» ص5 5 4. 
() الحيدري» كمال: شرح تمهيد القواعد؛ في العرفان النظري» مرجع مذكورء ج١.‏ ص7١١5-1١١‏ 





۱۷۸ فلسفة العرفان النظري 


والمواطن» ونسبة تفاصيل أحكام كل قسم منها ومحله» وما یتعيّن بهاء وبآثارهاء 
من النعوت والأوصاف والأسماء العرفيّة وغير ذلك. ومرجع كل ذلك إلى 
أمريّن وهما: معرفة ارتباط العالم بالحقٌ والحق بالعالم». 

ويقول القيصري أيضًا في بيانه لمسائل العلم: «ومسائله كيفيّة صدور الكثرة 
عنها ورجوعها إليهاء وبيان مظاهر الأسماء الإلهيّة والنعوت الربّانيّة» وبيان 
كيفيّة رجوع أهل اللّه تعالى» وكيفيّة سلوكهم ومجاهداتهم ورياضاتهم, وبيان 
نتيجة كل من الأعمال والأفعال والأذكار في دار الدنيا والآخرة على وجه ثابت 
في الأمر نفسه». 


إِذَا في المنهج العرفاني» تدور مسائل علم العرفان النظري حول مسألة 
أساسيّة تتفرّع منها مسائل أخرى هي: كيفيّة صدور الكثرة من الوحدة. وكيفيّة 
رجوع هذه الكثرة إلى الوحدة. أي في كيفيّة ظهور الكثرة وبطونهاء هذا الظهور 
المعبّر عنه في القرآن لكريم والروايات والأدعية الشريفة مایا كما في 
قوله تعالى: فما بجی رم لکل جم دحك وکر موس صَهِهًا74". و 
روي عن الإمام الصادق تند قوله: TT‏ 
لا يېصرون»“. وفي معام الات اليف قا فر شالك يكلمنك التي 
عَلَبَٺ کل شَيْءِ ويور وَجْهك الَذِي جلت به لِلْجَبل فَجَعلتَة دكا وخر مُوسى 
صَعقا) © . 


كالمو جورذاضه أوها تعر هنيا دادما سر البحن فالا ف الل ال اة 
لأاحفائق لها متآضّلة بذاتها سو كوتها مضافة إلبه تعالى ومتغلقة به فليس لها 
فو مسظلة سوى هو ثة موده وهو الح سبيحانة وتعالن: وعليه ذ في الرؤية 


8 


(0) القونوي» صدر الدين: مفتاح الغيب» مرجع مذكور» ص۷. 

(۲) القيصريّ» داود: رسائل القيصريٌ» مرجع مذكور» ص1 . 

(۳) سورة الأعراف» الآية .٠٤١‏ 

(5) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الآنوار» مرجع مذكور» ج٩۸‏ ص۷١٠»‏ 
)٥(‏ المرجع نفسه» ج۸۷» ص 44. 





الفصل السادس: وحدة الوجود أولى مسائل العرفان النظري ۱۷۹ 


الكوقة العرفارثة للوجوده ليس الدينا سوق وعومًا واحدًا وهو وجوه اللهووكل 
ما سواه مقاحر وشو ون وتات مدا ال ج د الاح قالوبعوه المطلق عددما 
يتجلّى بتعيّن متناو ويظهر ظهورًا تفصياًا في مرتبة من المراتب» فاه تصدر 
مته تسب هذا ار ال ارا ات بو الات 
الأسمائتة أوعظية اهو النظاض البخلقته الى هى يدورها وفع الط رة الرفاة 
نظاض مده الأسيماء الأليكة انلخاد مو عناء يدك أن الكدرة عت اعفان لمت 
سوى ظهور تلك الذات المطلقة في تعيّن من التعيّنات الأسمائيّة أو الخلقيّة 
لذا كانت مسائل علم العرفان النظري تدور بشكل أساسي حول هذه الأسماء. 

أمّا الذات الإلهيّة المطلقة كما يؤكد الفناري في كتاب مصباح الأنس» فهي 
ليست موضوعا لاي مسألة» ويحدد بدوره مسائل علم العرفان النظري بأتها ما 
يبحث فيها عن الحق» ولكن ليس من حيثيّة ذاته» بل من حيثيّة ارتباطه بالكثرات. 
وهو البحث المعنون عندهم ب(كيفيّة ظهور وصدور الخلق من الحق» وكيفية 
رجوع الخلق إليه»» كما أشرنا آنفا. يقول الفناري: «العلم الإلهي الشرعي 
المسمّى علم الحقائق» هو العلم باللّه الحقٌّ تعالى» من حيث ارتباطه بالخلق 
وانتشاء العالم منه» بحسب الطاقة البشرية»'. 

فما هو مطروح في العرفان النظري من مسائل هو حول التعيّنات ومتعلقات 
هذه التعيّنات. وهذه التعيّنات ليست أمورًا اعتباريّة» بل هي حقائق خارجيّة, 
إذا لوحظت منفردةً أطلق عليها أنْها «الوصف»». وإذا لوحظت من جهة ظهور 
الذات فيها وعلاقتها مع الذات» أطلق عليها «الاسم»ء» وهي المسمّاة عند 
العرفاء ب«الاسم العرفاني»؛ أي الذات الإلهيّة مع تعيّن من التعيّنات. فللاسم 
باصطلاح العرفاء معنى خاصء يقصد به الذات متعيّنة بتعيّن ماء كما يقول 
الكاشاني في اصطلاحاته: «الاسم باصطلاحهم ليس هو اللفظ» بل هو الذات 
المسمّى باعتبار صفة وجوديّة» كالعليم والقدير والقديم» أو عدميّة كالقدوس 


(۱) الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع مذكور» ص٤٤‏ . 





27 فلسفة العرفان النظري 


والسلام)"'". وللقيصري كلام مشابه يقول فيه: «والذات مع صفة معيّنة واعتبار 
تجل من تجلياتها تسمّى بالاسم؛ فإن الرحمان ذات لها الرحمة» والقهّار ذات 
لها القهر. وهذه الأسماء الملفوظة هي أسماء الأسماء»”. 

ومن أجل بيان وشرح هذه الأسماء والصفات الإلهيّة» وْضِعَت مجموعة من 
الآلفاظ الاعتباريّة في مقام الحكاية عن الأسماء والصفات الإلهيّة الحقيقيّة؛ 
كصفة العلم واسم العليم» والقدرة والقدير» وغيرها من الأسماء والصفات 
الإلهيّة. ويطلق على هذه الألفاظ التي هي أسماء اعتباريّة لتلك الأسماء 
والصفات الحقيقيّة لفظ «اسم» و«صفة)» بتبع المفاهيم التي تحملها. لذلك 
ينبّهِ العرفاء إلى أن المقصود من الاسم والصفة في العرفان النظري يختلف عن 
هذه الألفاظ والأسماء الاعتباريّة. فالأسماء في العرفان النظريء والتي هي 
مدار مسائل هذا العلم؛ هي الحقائق الخارجيّة التي هي مسمّيات هذه الألفاظ. 
وهذه الألفاظ هي أسماء اعتباريّة لتلك الأسماء الحقيقيّة: أيّ هي اسم الاسم. 


وعليه» فكل الحقائق الخارجيّة» من سماوات وأرضين وعقل ونفس» 
وفلك وملك وغيرها... هي في الرؤية العرفانيّة أسماء الله تعالى» لكونها مظهر 
الهويّة المطلقة» والدالّة عليها. فإسرافيل عَئلاة» مثلاء مظهر الاسم «المحيي»ء 
وعزرائيل 2 مظهر اسم «المميت»» والشيطان مظهر اسم «المضل). 
وهكذا... فبالمنظار العرفاني كل شيء في هذا الوجود هو مرآة تشير إلى تعيّن 
من التعيّنات الأسمائيّة» والّتي هي الذات الإلهيّة مع صفة من الصفات التي 
نناسهاء وعد الأسياة الأليثة عند العارف كر و اجك مها مار تر مح 
ومختص بموقع محدّد. فلكل اسم حد ومقام ودور لا يتجاوزه ولا يتخطاه قيد 
أنملةء للقاعدة القرآنية عندهم: ¥ وڪ سء عِنده مدر 4 وقوله تعالى: 
(1) الكاشاني؛ عبد الرزاق: اصطلاحات الصوفيّة» مرجع مذكور. ص۲۸. 


(۲( القيصري» داود: شرح فصوص الحكم., مرجع مذكورء ج١.‏ ص٤1‏ . 
(۳) سورة الرعده الآية۸. 





الفصل السادس: وحدة الوجود أولى مسائل العرفان النظري ۱۸۱ 


ماما إلا له مام علوم 4 . وا ع وف ار ة العرفانية للوجود في 
نظام الخلق» وبسبب حاكميّة الأسماء كل في مقامها؛ تقديم ل ا 
المقدّم ولو بمقدار قليل» ويعبّر العرفاء عن هذه الخاصيّة ب«توقيفيّة الأسماء 
الإلهية». 

ويشرح السيّد الحيدري معنى توقيفيّة الأسماء الإلهيّة فيقول: «المقصود من 
توقيفيّة الأسماء عند العرفاء» هو أن كل اسم له معنىّ حقيقيّ واقعيٌ تكوينيٌ» 
ل يتحر عن معا ول دل وظيففه ولأ يتعداها وال ق بها المع ن 
منها: أن البحث ليس عن الألفاظ» وإِنّما هو بحث عن واقع الأسماء الإلهيّة 
وحقيقتهاء ووظيفتها التكوينيّة وفق النظام الأحسن للوجود. فمثلًا: اسم الخالق 
وظيفته الخلق» ولا يؤدّي وظيفة غير الخلقء وكذا اسم الغفار أثره المغفرة» 
وهكذا بقيّة الأسماء. كل اسم متوقف على معناه وأثره وحدوده» فلا تصدر 
الرحمة من اسم الرزّاق» ولا يصدر الرزق من اسم الرحيم» ولا يمكن أن 
تصدر المغفرة من اسم المنتقم» بل كل يصدر منه ما يناسبه وما يقتضيه» ولا 
يتعدّاه إلى غيره» بل هو متوقف على أداء وظيفته. فإن لكل اسم مظهرًا وأثرًا 
يختصّان به ولا يتعدّيانه ولا يتخلّفان عنه» والمظهر غير الأثر» كما عرف في 
لسان آهل العرفان: إن إسرافيل ت مظهر اسم المحييء ee‏ 
عزرائيل يكذ مظهر اسم المميت وأثره الإماتة»©. 

من هناء حدّد العارف المسائل الّتى تبحث في العرفان النظري بأمرين 
امان ار الارن ماحد ري ا مات ا د ا 
للوجود؛ لأنّ التوحيد في العرفان النظريء يعنى الوحدة الشخصيّة للوجود. 
زارا وقروع هذا المبحكه من التئنات"الأسماتة والفقائة والفعانة» أ 
مباحث الوحدة والكثرة. 

والأمر الثاني: من هو الموحّد؟ وهي مباحث الإنسان الكاملء» وما يرتبط به 


.١515ةيآلا سورة الصافات»‎ )١( 
.١١6- ١١ الحيدري» كمال : شرح تمهيد القواعد؛ ف في العرفان النظري» مرجع مذكور» جا › ص5‎ (۲) 
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من مباحث. والمقصود من الإنسان الكامل الإنسان الذي يمكنه أن يشاهد هذه 
الحقائق الوجودية وفق النظرة التوحيدية للوجود» وبحسب المبنى والمشرب 
العرفاني. وإن كان بحث الإنسان الكامل في الحقيقة هو أحد لوازم وفروع 
الوحدة الشخصية للوجود» ويعد من ذيل تعيّنات الوجود» ولكن لشرافة هذا 
المبحث وأهمّيته أفرد له العارف بابًا خاصًا وجعله في مبحث مستقل من مسائل 
ع الا ا ي من نداب انظ يعن كل هذا قدي ا ارف وة 
مسائل علم العرفان النظري إلى ثلاث مسائل أساسيّة هي مباحث: 
أت الوسيدة الششخصية لل جرد 


ب - ظهور الوجود وتعينه. 

عب الانسان الكامل ”. 

وفيما يلىي» سوف نتعرض لنبذة مختصرة عن هذه المسائل» قبل الدخول في 
الباب الأخير الذي سوف نتناول فيه المنظومة والهندسة المعرفيّة لعلم العرفان 
النظريء والّذي ستكشف لنا أكثر فأكثر عن هذه المسائل وتييّن حقائقها. 

؟ - نظرية الوحدة الشخصيّة للوجود 

أ- معنى الوحدة الشخصيّة للوجود: 

نقطة الانطلاق فى مسائل العرفان النظري تبدأ من مسألة «الوحدة الشخصيّة 
للوجود»؛ وهي عبارة عن رؤية العارف وفهمه الخاصٌ للتوحيد الإلهي. والّذي 
يطلق عليه أيضًا تسمية «التوحيد الوجودي). وتعتبر هذه المسألة من أمّهات 
المسائل العرفاتة» والمرتكن الأساسى الذي تن عليه كل سائل الغرقان 
النظري الأخرى. والّتي يبني عليها العارف رؤيته الكونية الخاصة للوجود 
والكون والاسيان: 


)۱( نژاد» علي اميني» مبانی وفلسفه عرفان نظری» انتشارات مؤسسه آموزشى وپژوهشی امام خمینی» قم 
۰ ش» چاب ۱ء ص۲۱۳ . 
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هذه المسألة تشبه مسألة أصالة الوجود في مدرسة ملا صدرا الفلسفيّة» والّتي 
كان لها تأثيرٌ واضح على مجمل المسائل الأخرى المرتبطة بمعرفة الوجود. من 
هناء كان تركيز العارف منصيًا دائمًا على إثبات هذه المسألة الأمٌ» كونها العمدة 
في إثبات المنظومة المعرفية الخاصة به. وفي حال لم تثبت» فإن خللا كبيرًا 
سيعتري نظريّته في فهم ورؤية الوجود. وستصبح كل مسائل العرفان النظري 
بلا أساس تستند إليه» وبالتالي سيغدو طرحها بلا أهمّية ولا طائل. من هنا 
نلاحظ أن فكر ابن عربي: «هو فكر يهيمن عليه مفهوم الوجود. وبهذا المعنى 
هو فكر أنطولوجي في ماهيّته)0". 

لذا سعى العرفاء قبل دخولهم في صميم المسائل العرفانيّة إلى إثبات أصل 
نظريّة الوحدة الشخصية للوجود في كتبهم ومباحثهم العرفانية» وجعلوها من 
صلب أهدافهم المعرفيّة» وقدّموها على كل شيء كما يبيّن ابن تركة في مقدّمة 
كتاب «تمهيد القواعد»» شارحًا الهدف من العرفان النظري» وتدوينه لهذا 
الكتاب بالقول: 

«اعلم أن هذه القرينة المُصَّدَّر بها ها هنا مع اشتمالها على ماهو الواجب تقديمه. 
فى نظر التأليف و التصنيف» متضمنة أيضًا لما تدل عليه مقاصد هذه الرسالة إجمالا 
على ا ھر مکی ا التعليم والتفهيم؛ وذلك لأن الكلام فيها يرجع إلى 
مطلبين: الأول» إثبات وحدة مطلق الوجود ووجوبه» وحصر ما يستوجب الحمد 
من الصفات الكماليّة فيه» فيكون قوله: الحمد لوليّه» إشارة إليه. والثانى إثبات أن 
el Ebe NEE E E‏ 
مراتبها وأحديّة جمعيّتهاء ما ظهرت في أفراد الحقيقة النوعيّة الإنسانيّة للمتحققين 
من اراب ا را وو ین من العف فى ك ا 
والمرآنيّة بمزيّة الختم والتمام» عليه وعلى آله الصلاة والسلام)”". 


Izutsu, toshihiko, Sufism and taoism, a comparative syudy of key philosophical 
concept, university of California press, p19. 


0) الأصفهاني» صائن الدین: تمهيد القواعد» مرجع مذکور» ص٩۹٠.‏ 
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الوحدة الشخصيّة للوجود عند العارف تعني أنْ الوجود كحقيقة عينيّة 
وخارجيّة» هو الأصيل» وهو واحد لا غير» وأن هذا الوجود يحمل على الحق 
تعالى فقط بنحو حقيقيٌ وذاتيّ» وإذا حمل على غيره فاه لا يبحمل عليه بنحو 
حقيقيٌ وذاتيّ. بعبارة 50000 الإلهيّة المقدّسة عند العارف هي الذات 
الوحيدة التي يصح إطلاق مفهوم الوجود عليها على وجه الحقيقة» وكل ما 
سواها يطلق عليه مفهوم الوجود على نحو المجاز؛ لآن كل الكثرات المشهودة 
هي ليست سوى شؤون ومظاهر وتجليات هذه الحقيقة الواحدة» أي الحقّ 
تعالى. فوجود اللّه عند العارف هو الوجود الوحيد الحقيقي والأصيلء أما 
الكثرة والغير فهما وجود اعتباري. 

من هناء يرئى العارف آن الوجود فرد» ورحقيقة واخدة يعبّرون عنها بالوحدة 
الوجود والموجود»» كما يقول ابن عربي في الفتوحات المكية: «فالوحدة في 
الإيجاد والموجود» والموجود لا يعقل ولا ينقل إلا في لا إله إلأ هوا" بمعنى 
أن الله تعالى الدى هو صرق الر جرد وال ر جد الصرت هز الود الذي يكل 
حقيقة الوجود» والوجود الحقيقى» وهو الجاعل لأصل الوجود. لذا كانت صفة 
الوابحاية بعى الأزمة لهذا رجو اصرف ورا اة ارو ا ےا 
والفرديّة» كما يقول السيّد حيدر الآملي في رسالته المعنونة بارسالة نقد النقود 
في معرفة الوجود والّتي تعتبر من الرسائل العميقة على اختصارها في بيان 
قواعد وأصول نظريّة الوحدة الشخصيّة للوجود: «اعلم أن أصولهم الكليّة 
وقواعدهم الجامعة في هذا الباب بالاتفاق هي: أوّلا: إن الوجود من حيث 
هو وجود - أعني الوجود الصرف المحض والذات البحت الخالص المسمّى 
بالوجود المطلق - هو الحقٌّ جل جلاله لا غيره» وليس لغيره وجود أصلا. 
وثانيًا: إن هذا الوجود - على هذا المعنى المحدّد - موجود في الخارج)”". 
8 ال عي مالين ارات ال م كر نةا 


)۲( الآملي» حيدر: رسالة نقد النقود في معرفة الوجود» تصحيح وتقديم: هنري كربان وعثمان يحي» 
شر کت انتشارات علمی وفرهنگی» طهران» ۱۳۹۸ ش» ط۲» ص٣۲٦‏ . 
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ففي الرؤية العرفانية» الوجود هو الواجب تعالى نفسه» وهو بذاته مصداق 
مفهوم الوجود» وذاته هي عين التحقق ونفس الواقعيّة» بمعنى أنه متحقق بنفس 
ذاته وغير محتاج إلى علّة توجده. فالوجود ذاته وعينه» ولأنّه كذلك فإِنْ مفهوم 
الوجود ينترّع منه» ويحمل عليه بغض النظر عن جميع الأغيار والحيثيّات. وبما 
أن حمل الشيء على نفسه من الضرورات واللوازم الذاتيّة للشيء» فإن حمل 
مفهوم الوجود على ذات الحق تعالى من الضرورات واللوازم الذاتيّة له. ولأن 
ذات الحق تعالى هي نفس الوجود وليس لغيره تحقق ولا عينيّة ولا وجود. 
فلا بدٌ أن يكون بسيطاء وماهيّته إنيّته كما يقولون في الفلسفة"» لانتفاء الغيريّة 
والكثرة السوائيّة. فإذا ثبتت بساطته تعالى» ثبتت صرافته» وإذا ثبتت صرافته فلا 
محالة أله واحةة لآن ضرف الشىع لا ي ول وك ن. فاذا غو واتحد بالوهدة 
اده انبهو ديعي ل N‏ العودة د ولكليا در من الرحدة لا 
تبطل معها الكثرة وتنفيها بالكاملء بل إِنّه تعالى بحسب الرؤية العرفانيّة للوجود 
يظهر في الممكنات ويتجلى فيهاء وتُعدَ جميع الممكنات شؤونه وظلاله 
وتجلياته» ويُعدَ وجودها اعتباريًا وتبعيّاه ومصداقًا للوجود بالعرض لا بالذات 
کا و 

ومعنى قولهم إن الوجود واحد بالوحدة الحقيقيّة الشخصيّةء لا بالوحدة 
السنخيّة بناءً على مباني فلسفة ملا صدراء ولا بالوحدة العدديّة”"؛ فلأنه بالوحدة 
السنخية للوجود يكون الوجود مشتركًا معنويّاك ومصاديقه المتعدّدة لها سهم 
ونصيب في أصل الوجود. وأمّا الاختلاف بينها فهو بالشدّة والضعف. وفي 
الرؤية والفلسفة العرفائيّة للوجود, الوجود في الحقيقة واحد وليس مشتركاء 
والتشيك والاشتراك عندهم يقع في مراتب الظهور لا مراتب الوجود» وفرق 


اتشر السلا قي 41 1ق[ Yh‏ ص08 . 


)۲( يعرف ابن حمزة الفناري الوحدة الحقيقية والعددية في مصباح الأنس فيقول: E‏ 
يتوقف على مقابلة كثرة تعقلا ووجودًا. .. وأمّا الوحدة العدديّة وهي التي تتوقف على مقابلة كثرة تعقلا 
ووجودًا . الفناري» حمزة : مصباح الأنس» مرجع مذكور» ص١۷٠ Y=‏ 
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كيربين الأمرين كنا من الحاو ا اا الوحدة العددتة فلن العداد مد 
أقسام الكمّ والّذي هو من أعراض ولوازم عالم المادّة» والحق تعالى عندهم 
أجل وأعرّ من المادّة والكمٌّ والمقدارء ومجرّد عنها. 

يشرح الدكتور «محسن جهانكيرى» في كتابه (محي الدين بن عربي الشخصية 
البارزة في العرفان الإسلام» رؤية العارف للوحدة الشخصيّة للوجود. مبينا 
أصولها فيقول: (إِنْ حقيقة الوجود مبدأ ومصدر جميع الآثار. وطاردة للعدم 
بالذات» وخير محضء وواحدة بالوحدة الشخصية لا السنخية» وبالوحدة 
الذاتيّة لا العدديّة» ولا بشرط من جميع الشروط حتى من شرط الإطلاق» 
ومطلقة من جميع القيود حتى من قيد الإطلاق» على غرار ذلك القياس الذي 
قاله علماء العلوم العقليّة حول الكلي الطبيعي. 

ومثلما إن الوجود واحد» فالموجود - أي الموجود القائم بالذات والموجد 
لحقيقة الوجود - واحد أيضًا من باب «وجدان الشي نفسه». فحقيقة الوجود 
والموجود بالمعنى المذكور عبارة عن الحق تعالى» والذي هو وجود صرف 
خالص وواجب» وخير محض ولا بشرط» ومطلق من جميع الشروط والقيود. 
ومبداً جميع الآثار ومصدرها. إذاء لا يوجد في دار الوجود سوى حقيقة واحدة 
ووجود واحد وموجود حقيقي واحد وهو الحقٌ تعالى»2". 

ب - كيف يفسّر العارف الكثرة: 

إن قول العارف إن حقيقة الوجود واحدة بالوحدة الشخصيّة» وإن 
المصداق الحقيقي للوجود هو الحقٌّ سبحانه وتعالى؛ أي إِنْ الوجود من 
حيث هو وجود هو الحق تعالى لا غير أو ما يَصطلح عليه العارف بال( وجود 
المطلق» أو ال«لابشرط المقسّمي»». وأنّه واحد حقيقي من جميع الجهات 
زالحيثياته وأنه ليس فيه كثرة بوجه من الوجوة لا ذهتا ولا خارجاء ولا 


(۱) جهانكيري» محسن: 2 الدين بن عربي الشخصية البارزة في العرفان الإسلامي» مرجع مذكور» 
ص٣۲۷‏ . 
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عو ا یی زور الک وعدا ولا فمن 
8 اال کی أن کر وجرد الک رة فی دار ای لاا اتر ودا رلا 
نك ها إا مكار او انت ولكة العارف قشر هذه الككرة ور حهيها شر جيه 
الخاص. فجهد العارف منصبٌ بشكل أساسى إلى توجيه الكثرة وتفسيرهاء 
لا إلغائهاء وإلى كيفيّة إرجاع هذه الكثرة إلى الوحدة لكي لا تقع المعارضة 

وهنا يكمن الفرق بين الحكيم والعارف. فالحكيم يرى أن الكثرة أمرٌ مسلّم 
به ولا لبث فيه» ومن خلالها ينطلق لإثبات التوحيد والوحدة. ومن هنا صار 
بضندة إقامة الكدلة وال اين على إكباث رح واج الويخؤة» آنا العارف 
فعلى العكس تمامًا» حيث يرى أن الوحدة هي الأصل والأمر البديهيّ» وأمًا 
الكثرة فهي الّتي تحتاج إلى إثبات» وأنّه لا بدّ من توجيهها توجيهًا خاصًا لكي 
تنسجم مع الوحدة الإطلاقية التي يعتقد بها العارف. 

فالعارف في منظومته وتفسيره الخاصٌ للوجود» وإن كان يؤمن بالوحدة 
افخ لجرك أن او اة عة فان الك الجر ل0 
الاعتباريّة. فالكثرة عنده اعتباريّة لا وجوديّة» وقوله إِنّها اعتباريّة ليس بمعنى أنْها 
وهم وسراب: لكان بِقِيعَةٍ يحَسَبْهُ الطمْمَانُ مه 04", وأنّه لا تحقق لها أو ثبوت. 
بل الكثرة عند العارف» وإن كانت اعتباريّة ولكنها حقيقيّة أيضًاء بمعنى أن لها 
منشأ انتزاع من الخارج» ولها تأثيرًا ولكن ليس على نحو استقلالي س ونا 
انتزاعها هو الموجود الحقيقي. 

فالكثرة في الرؤية العرفانيّة ليست سوى شؤون الحقٌ وأحواله ومظاهره. 
بمعنى أنّها بذاتها لا تستحق الوجود والعدم» ولكن عند مقارنة الوجود إِيّاها 
تصبح موجودة» ووجودها ليس سوى ظهور الح وتجليها في مجاليها 
وصورها. فالكثرة والتعينات في المنظومة العرفانية ليست موجودة بإزاء وجود 


دلق الآملي» حيدر : المقدّمات من كتاب نصّ النصوصء مرجع مذكور» ص۷١٤‏ . 
(؟) سورة النورء الآية 79. 
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الحق» بل وجودها إِنّما هو بوجود الحق تعالى. بمعنى آخرء الكثرة إِنّما تكون 
معدومة من حيث ذاتهاء أما إذا اعتبرت من حيث أنّْها أحوال الوجود. ومظاهره 
وشؤونه التي يظهر من خلالها فلا تكون معدومة. فالحق في هذه المرتبة يظهر 
بهذا الوجود وفي تلك المرتبة يظهر بوجود آخر. لذا قالوا إِنّه هو الظاهر والعالم 
مَظهرٌّه. فهذه التعيّنات ليست سوى مظاهرٌه التي ظَّهّر من خلالها في هذا العالم. 
ويشرح السيد حيدر الآملي ذلك بشكل تفصيلي فيقول: 

«العالم ليس هو إِلّا وجود الحقٌّ الظاهر بصور الممكنات كلّها. فلظهوره 
تعالى بتعيّناتها أي الممكنات سمي باسم «السوى» و«الغير»؛ أي باعتبار إضافته 
إلى الممكناتء إذ لا وجود للممكن إلا بمجرّد هذه النسبة. وإلا فالوجود عين 
الحق» والممكنات ثابتة على عدمها في علم الحق» وهي شؤونه الذاتيّة. فالعالم 
صورة الحق» والحق هويّة العالم وروحه. وهذه التعيّنات في الوجود الواحد 
هي أحكام اسمه «الظاهر» الذي هو مجلى لاسمه «الباطن». والحق هو الظاهر 
والباطن» والآوّل والآخرء وليس لغيره وجود أصلا. وحيث إن العالم عند 
التحقيق لم يكن إلا كذلك» وليس له وجود حقيقي» قال الشيخ ابن عربي في 
المقام نكتة هي في غاية الأطف» وهي قوله: العالم غيب لم يظهر قط والحق 
تعالى هو الظاهر ما غاب قطّ. والناس فى هذه المسألة على عكس الصواب» 
فيقولوة: العالم ظاهر البح الى غب 

وابن تركه في تمهيد القواعد لا يسلّم أيضًا بعدميّة الكثرات» ويرى ذلك 
خلافا للبديهة والضرورةء ويؤكد على أن الكثرة وإن كانت اعتباريّة فهذا لا 
يعني آنها عدم ولا شيء» بل هي -كما يعبّر- أحوال الوجود وصفاته» ويعطي 
الكثرات حيرا من الوجود الخاصٌٌ ولكنه وجود على نحو التبعية لا الذاتية. 
فالكثرة من وجهة نظره وإن كانت من حيث نسبتها إلى ذاتها معدومة وغير 
موجودة» ولا يمكن أن تكون في مقابل الوجود المطلقء إلا ها هي نفسها تعد 
من أحوال الوجود ومظاهره التي يظهر من خلالها. فلا تتصف بالعدم ولا تكون 


(0) الآملي» حيدر: المقدّمات من كتاب نصّ النصوصء مرجع مذكور» ص٠٠٠.‏ 
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معدومة» بل ينسب إليها الظهور وغيره من المعاني الوجوديّة التي تعطيها حظ 
من الوجود كما قال: ۰ ۰ 

ن تلك الات الى فى المجلوماتب إلماهى الحوال الرحوة وضفاته 
الى يدرك الرمعود إلا تحيهاء [الؤاراك الما وقم مع الوستوه على دان 
وأحواله اللاحقة له في مراتبه المستهلكة أحكام إطلاقه ووحدتو فيها. ولا شك 
آثها من حيث هي أحوال وأعراض وعوارض للوجود تستدعي المقارنة» فكيف 
يقال: إِنّها غير قابلة للوجود مطلقًا؟ فإنّها عند مقارنتها للوجود ومقارنة الوجود 
إِيّاها ضروريّة الوجود. 

TT 
الوجود» ولا العدم أيضًاء بل إِنّما تق تقتضي بهذا الاعتبار عدم الاستحقاق لشيء‎ 
منهماء وهذا هو مفهوم اكان فالات الس التي هي موضوعات‎ 
بالطبع لهذا المفهوم, لا نسلّم أنّها غير قابلة للوجود. فإن مقتضى طبائعها عدم‎ 
استحقاقيّة الوجود لا استحقاقيّة العدم؛ وذلك لأنْ تلك الأحوال عند مقارنة‎ 
الوجود إياها ومقارنتها للوجود» تصير موجودة بالضرورة» فلو كانت استحقاقية‎ 
العدم مطلقًا مقتضى طبائعهاء للزم صيرورة الممتنع الذاتي موجودًا بضرورة‎ 
الوصفء وذلك يَيّن الاستحالة» فظهر أن عدم استحقاقيّة الوجود والعدم» هو‎ 
مقتضى طبائع التعينات».‎ 


وبعبارة أدق» إن الوجود يحمل فقط على وجود الحق تعالى بنحو حقيقي 
وذاتي» ولا يحمل على غيره كذلك. فوجود الحق تعالى هو الوجود المطلق 
الواحد» وتمام الكثرات ليست سوى شؤونه ومظاهره وتعيّناته. لذاء فإن صفة 
الوجود لا تطلق على هذه الكثرة إلا عن طريق المجاز وبالعرض. إذاء نحن 
في نظرية الوحدة الشخصيّة للوجود أمام ا واا دات وون و چات 
ومظاهر. ومن هناء يعتقد العارف بأن التشكيك يقع في مراتب الظهور لا في 


."٠ ١ص الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذكوره‎ )١( 
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مراتب الوجودء كما يقول الفيلسوف. فهم لا يرون تعدّدًا في الوجود حتى يقع 
التشكيك فيه؛ لأنه بناء للوحدة الشخصيّة للوجود. لا تعدّد ولا تكثر فى أصل 
الوجود: ولكقن مم ذلك قن وعدة الذات وعدم تكثرها لا ينافي كر مظاهرها 
وصورهاء كما يقول القيصري في مقدّمته لشرح فصوص الحكم: «وهو حقيقة 
واحدة لا تكثر فيهاء وكثرة ظهوراتها وصورها لا تقدح في وحدة ذاتها»". 

إذّاء التشكيك والتكثر في الرؤية العرفانيّة يقعان في المظاهر ومراتب الظهورء 
لقي مراب الرجرة رجو الات السات مت سرع هزر اك دان 
تعالى وتعيّناتها وشؤوناتها. ويرى العارف أن هذه المظاهر والتجليات تختلف 
فيما بينها شدّة وضعمًا بحسب ظهور الحقٌ وتجليه فيهاء «ولا يقبل الوجود من 
حيث هو هو؛ الاشتداد والتضعًف فى ذاته... بل الشدة والضعف يقعان عليه 
محبب ظوووة عفان ف يعض ماف ا وا الف ا را کی 
المظاهر - لا ينافي و الله ولا عق رن لای ول مع ظهورةفي 
مراتب الأكوان يبقى هو الوجود الحقٌّ والواحد. 


فالكد » عل العارف متوعة من الوجود. الواحد» وهذا الوجود الواتحد 


مه عي لاهو 


رحد اليف وبحدة عدة :ة» والما و هدة قة حقيقيّة لا متناهية. ومن كل مرتبة 
من مراتب هذا الوجود الواحد ينتزع تعيّن من التعيّنات» أو كثرة من الكثرات. 
فمن مرتبة ينتزع عالم العقول» ومن مرتبة أخرى ينتزع عالم المثال» ومن أخرى 
عالم الملائكة» ومن أخرى العالم الصغير الإنساني وهكذا... فكل تعيّن من 
هذه التعيّنات منتزع من مرتبة من مراتب هذا الوجود الواحد. 

والإنسان أفضل مثال على ذلكء فإنّنا لو نظرنا إليه بما هو إنسانء أي بما 
له وة حا ولس ودا واف وو ك كرحدة السثارة والساعة يتات 
ومرادنا من الإنسان مصاديق الإنسان وأفراد الإنسانيّة بالحمل الشائع وليس 
مفهوم الإنسان وماهيّته. فإِنّنا عندما ننظر إلى أيّ واحد من مصاديق الإنسان 


)000( القيصريء داود: شرح فصوص الحكم., مرجع مذكورء ج١.‏ ص١‏ 7. 
(۲( المرجع نفسه» ص۲۸. 
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نقول إِنْه واحد» وهذه الوحدة وحدة حقيقيّة» ولكنها في الوقت نفسه سنخ وحدة 
يمكن أن تنسجم مع الكثرة. فهذه النفس الإنسانيّة مع أنها واحدة ولكن يمكن أن 
ننتزع منها تعينات ومراتب متضادة» كالعقل والخيال والوهم والشهوة والحس» 
وغيرها من قوى ومراتب الظاهر والباطن» والّتي مع تكثرها وتنوّعها وتضادّها 
في بعض الأحيان إِلَّا أنها مع ذلك موجودة بوجود واحد هو «الإنسان». 

فالنفس في وحدتها كل القوى كما يقولون وليس مجموع القوى. والوجود 
كذلك حقيقة واحدة انطوى فيها كل شيء في هذا الوجود. أمّا ما نعبّر عنه 
بعالم العقل وعالم المثال وعالم الشهادة وعالم الإنسان الكاملء فكلّها مراتب 
وشؤون هذا الوجود الواحدء والّذي يظهر تارة بهذا المظهر فنسمّيه باسمء وإذا 
ظهر بمظهر آخر نسمّيه باسم آخر. وكما أن النفس ليست هي مجموع العقل 
والشهوة والغضب. بل هي حقيقة وراء هذه الأمور تظهر تارة بهذه الصورة أو 
لك كذلك الرجوه لواحن هو حمق E‏ 
وأخرى بذلك المظهر فنسمِّيه واحديّة» وأخرى بهذا الظهور فنسمّيه العقل» أو 
المثال إلخ. 

إِذَاه تكثر المظاهر لا ينافي ولا يعارض وحدة الذات الإلهيّة. فأصل الوجود 
واحد ولا يقبل التكثرء وإِنّما يقع التكثر بحسب المظاهرء أي في مقام ظهور 
الحقّ بصور المظاهر وتعيّناتها بحسب الرؤية العرفانيّة للوجود. 

وأمّا أصل الوجود فيبقى على وحدته الإطلاقيّة الذاتيّة» أما «ما يقال من أن 
الحقيقة المطلقة تختلف بكونها في شيء أقوى أو أقدم أو أولى» فكل ذلك 
عند المحقق راجع إلى الظهور بحسب استعدادات قوابلها. فالحقيقة واحدة في 
الكل» والتفاوت واقع بين ظهوراتها بحسب المقتضى تعيّن تلك الحقيقة)'". 

وعليه» يمكن أن نوجز في الختام أن نظريّة الوحدة الشخصيّة للوجود تقوم 
على اضلین اسا سین 


(۱) الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع مذكور» ص۷١٠‏ . 
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الأوّل: أنه ليس في الوجود إلا موجود واحد هو الحق عر اسمه. 

الثاني: أن كل الكثرات والتعيّنات ليست سوى مظاهر وشؤون هذا الوجود 
الواحد. 

ج - منهجيّة إثبات الوحدة الشخصيّة للوجود: 

من الأبحاث الأساسيّة في نظريّة الوحدة الشخصيّة للوجود هو كيفيّة تصوير 
الوتحدة بصدر سنافظ: فيه على أصالها رلا غل بالكترة ولا يها آي ان 
المبادئ التصورية لنظريّة الوحدة الشخصية للوجود. ولعلاقة الوحدة بالكثرة 
بشكل صحيح وسليم؛ لأنْ الأحكام كلّها متعلقة بعالم الكثرة من الجنّة» والنار. 
والثواب» والعقاب» والأنبياء» والرسل» والدنياء والملك» والملكوت» وقوس 
النزول» وقوس الصعود» والمؤمن» والفاسق» وغيرها من الحقائق والمفردات 
المتكثرة. ونفي هذه الكثرة لازمه نفي كل هذه الحقائق والمفردات» وهذا مالم 
يمكن القبول به على الإطلاق. 

فإثبات الكثرة مردّه بالدرجة الأولى إلى كيفيّة تصوير الوحدة الشخصيّة 
للوجود؛ لأن التهمة الأساسيّة الموجّهة إلى العرفاء أَنّْهم آمنوا بالوحدة وأنكروا 
الكثرة» فثيب إليهم أَنّهم يؤمنون بعدميّة هذه الكثرات الخارجيّة. وهذا في 
الواقع ليس دقيقا كما بيّنا سابقا؛ لأن العرفاء في الحقيقة لا ينفون الكثرة بل 
يوجهونها بتوجيه خاص ينسجم مع التوحيد الساري في الوجود. بل ما سوى 
الح عندهم له حظ من الوجود وهو ليس أمرًا عدميًا وسرابًاء أو كثانية ما يراه 
الأحول. 

وهذا الغير تارة يعبّرون عنه بالشؤون.ء أو المظاهرء أو حتى الأشياء كما فى 
الحديث المشهور غن مولى الموحدين غلي غ8 عند حديثه عن التوحيد 
وكيفيّته حيث يقول: «هو - أي الحق - في الأشياء على غير ممازجة خارج 
مھا عل غي مان , بالنتيجة» هناك «شيء)» وإن كان وجود هذا الشيء 


(۱) ابن بابويه» محمد: التوحيد» تحقيق: هاشم الحسيني» جماعة المدرّسين» قم» ۱۳۹۸ ق» ط ۱ء ص٦ .٠٠‏ 
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ليس وجودًا مستقلّاء بمعنى أنه ليس وجودًا قائمًا بنفسه. بل هو قائم بالحق 
ومتقوّم به. وفي المحصّلة» هذا «الشيء» ثابت» وله نحو من أنحاء الوجود. 
ولكن عند العارف «كل ما يقع اسم الوجود عليه ولو بنحو من الأنحاء فليس 
إلا شأنًا من شؤون الواحد القيّوم ونعنًا من نعوت ذاته ولمعة من لمعات 
صفاته»'. 


وإذا رجعنا إلى أكثر الإشكالات التي طرحت حول المنهج العرفاني» ورؤية 
العرفاء وتفسيرهم للوجود والكون» سنلاحظ بشكل واضح أن أكثر الإشكالات 
التي وردت على المنهج العرفاني النظري والعملي معًا مرجعها بشكل أساسي 
إلى عدم فهم هذه المنظومة المعرفيّة الخاصة بهذا العلم على نحو صحيح» 
فالتصور متقدّم رتبة على التصديق, وإذا كانت المبادئ التصوريّة خاطئة» فمن 
الطبيعي أن يكون التصديق خطأ أيضًا. 

وهذا ما يشير إليه صدر المتألهين الشيرزاي في كتابه الحكمة المتعالية في 
الأسفار العقليّة الأربعة بنحو رائع وفريد من نوعه حيث يقول: 


«إن أكثر الناظرين في كلام العرفاء الإلهيّين حيث لم يصلوا إلى مقامهم» ولم 
يحيطوا بكنه مرامهم» ظنوا آنه يلزم من كلامهم في إثبات التوحيد الخاصّي في 
ال جرد وال ج واھ و روو ا ی د ر ات الات 
اموق اعتبارية محضة» وحقائقها أوهام وخيالاات له تحصل لها إلا بحسب 
الاعتبار. حتى أن هؤلاء الناظرين في كلامهم من غير تحصيل مرامهم صرحوا 
بعدميّة الذوات الكريمة القدسيّة» والأشخاص الشريفة الملكوتيّة؛ كالعقل 
الأول وسائر الملائكة المقرّبين» وذوات الأنبياء والأولياء» والأجرام العظيمة 
المتعدّدة المختلفة جهة وقدرًا وآثارها المتفئنة» وبالجملة النظام المشاهد في 
هذا العالم المحسوس» والعوالم التي فوق هذا العالم مع تخالف أشخاص كل 


)١(‏ الشيرازي» محمد بن إبراهيم: الحكمة المتعالية في الأسفار العقلية الأربعة» مكتبة المصطفوي» قم 
۸ ش» ط۲٤‏ ج۲ ص ۳۷۲. 
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منها نوعًا وتشحْصًا وهويّة وعددّاء والتضادً الواقع بين كثير من الحقائق أيضًا. 
ثم إن لكل منها آثارًا مخصوصة وأحكامًا خاصّة» ولا نعني بالحقيقة إلا ما يكون 
مبدأ أثر خارجيء ولا نعني بالكثرة إلا ما يُوجب تعدّد الأحكام والآثار. فكيف 
يكون الممكن لا شيئًا في الخارج ولا موجودًا فيه؟! وما يتراءى من ظواهر 
كلمات الصوفية أن الممكدات آمو اغتيارية آو انتراعية عقلية» لبن معتاه ما 
يُفهم منه الجمهور ممّن ليس له قدم راسخ في فقه المعارف» وأراد أن يتفطن 
بأغراضهم ومقاصدهم بمجرد مطالعة كتبهم» كمن أراد أن يصير من جملة 
الشعراء بمجرّد تتبّع قوانين العروض من غير سليقة تحكم باستقامة الأوزان أو 
اختلالها عن نهج الوحدة الاعتدالية»'. 

وقد ذكر العرفاء وبينوا في كتبهم المبادئ التصورية والتصديقية لنظرية 
الوحدة الشخصيّة للوجودء وأثبتوها بالدليل والبرهان العقلي المشفوع 
بالآمثلة والتصوّرات أيضًا. فلم يكتفوا بالاستدلال العقلي لتصوير الوحدة 
الشخصيّة. بل قاموا بتصوريها أيضًا وإثباتها من خلال الأمثلة والشواهد 
المقرّبة إلى الذهن. وسوف نذكر بعض هذه الأمثلة» بعد ذكر نبذة مختصرة 
من الأدلّة والبراهين العقليّة التي يستدل بها العرفاء على رؤيتهم التوحيديّة 
للوجود؛ حيث ذكرت العديد من الكتب المتخصّصة في العرفان النظري هذه 
الآدلة يشكل تفضيلى هنهاء على سبيل الخال لآ الحصر لمن راد أن يعمق 
معرفته ويطّلع اکر غا مباني القوم؛ كتاب «تمهيد القواعد» ل«صائن الدين 
بن تركه الأصفهاني»» وهو كتاب يهدف بشكل أساسي إلى إثبات قواعد 
التوحيد الوجودي عند العارف» من خلال استخدام مشرب الفلاسفة ولغتهم 
ال ا 


وكتاب «مصباح الآنس» لمحمّد بن حمزة الفناري» وهو شرح لكتاب «مفتاح 
الغيب» لصدر الدين القونويء والّذي يذكر فيه بشكل مفصّل أدلّة العرفاء على 


)١(‏ الشيرازي» محمد بن إبراهيم: الحكمة المتعالية في الأسفار العقلية الأربعة» مرجع مذكور» ج٠٠‏ ص 
-۱۹4". 
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الوحدة الشخصية بقالب البرهان والاستدلال العقلي. وكتاب «فصوص 
الحكم» لمحي الدين بن عربي وكتب العديد من الشرّاح الّذين قاموا بشرح 
هذا الكتاب الذي يعتبر من هم كتب العرفان النظري» كالقيصري» والجندي» 
والكاشاني» حيدر الآملي وغيرهم... 

ويعتبر كتاب «جامع الأسرار ومنبع الأنوار» للسيّد حيدر الآملي» والرسالة 
الملحقة به المعنونة ب«رسالة نقد النقود في معرفة الجود»» من الكتب والرسائل 
المهمّة والعميقة والمختصرة في بيان مباني وأصول نظرية الوحدة الشخصيّة 
للوجود عند العرفاء. حيث لخّص السيّد حيدر الآملي الرؤية العرفانيّة التوحيديّة 
للوجود في رسالة موجزة أطلق عليها عنوان «نقد النقود في معرفة الوجودا. 
وهي بالأصل تلخيص لكتاب كان قد ألّفه السيد الآملي باسم «رسالة الوجودا. 
ولكن نظرًا لكثرة أبحاث هذه الرسالة وتنوّعها قام الآملي نفسه بكتابة مختصر 
له» تسهيلا وتعميمًا للفائدة. وقد دون السيد الآملي رسالة «نقد النقود» في العام 
(54لاه.ق) في النجف الأشرف» واشتملت أبحاثه على إثبات إطلاق الحقٌ 
تعالى» وبداهة جودته» ووجوبه» ووحدته» وظهوره وکثرته» وهي بمجموعها 
تمثل أركان نظرية الوعحدة الشخصية للوجود. 

وجاء الكتاب على ثلاثة فصول أساسيّة تشكل بمجموعها الإطار المتكامل 
لرؤية العارف للتوحيد الوجودي. الفصل الأوّل حول بداهة الوجود وإطلاقه. 
الفصل الثاني حول وجوب الوجود ووحدته. والأصل الثالث الأخير حول 
ظهور الوجود وكثرته. وفيما يلي سوف نذكر أحد هذه الأدلّة العقليّة الأساسيّة 
التي يستدل بها العارف على نظريّة الوحدة الشخصيّة للوجود, والّتي تدور 
حول نظريّة الإطلاق الوجودي للحقٌء وما يسلتزمه هذا الإطلاق من وحدة لا 
تعدّد فيها ولا تكثر على المستوى الذاتي. وهو عينه الدليل الذي ذكره الآملي 
في کتابه «نقد النقود» بشكل موسع ومفصّل كما ذكرناء وبيّنه أيضًا في كتابه 
«نص النصوص». 
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- أذلة وأمثلة على الوحدة الشخصيّة للوجود 

أ- دليل الإطلاق على الوحدة الشخصيّة للوجود: 

هنالك العديد من الأدلّة العقليّة التي يعتمد عليها العارف لإثبات الوحدة 
الشخصيّة للوجودء ودليل الإطلاق الوجودي هو أحد هذه الأدلة. يعتمد هذا 
الدليل على خصوصيّة من خصوصيّات وجود الحق تعالى وهي الإطلاق وعدم 
التناهي. والمقصود من الإطلاق هنا الإطلاق اللابشرط المقسّمي الذي تحدّثنا 
عنه المباحث السابقة» أي الإطلاق المجرّد عن كل قيد حتى قيد الإطلاق. 

والبرهان يبتني على هذه القاعدة الأساس التي تقول إنّه إذا امتاز وجود ما 
واتصف بصفة الإطلاق اللابشرط المقسّمي» وعدم التناهي المطلق من كل 
قيد» ففي هذه الحالة لن يكون هناك محل لوجود آخر يكون بذاته مصداقًا 
للوجود أيصًا؛ لأن الحقيقة التي لا حدّ لها بلحاظ الوجود ستملا كل ساحات 
الود و وت ا اروا ا ت م ارج اا ولو فرضنا خلو 
هذا الوجود المطلق من ساحة ما من الساحات الوجوديّةء فهذا يعني محدوديّة 
وجوده وتناهیه» مع آنا فرضناه مطلقًا وغير متناه. 

بتعبير أدقٌء إن «لازم كون الحقٌّ تعالى حقيقة لا متناهية بلحاظ وجودي» هو 
أن لا يكون ثمّة موضع فيه وجود آخر مستقل عن الحقٌّء بنحو يكون مصداقًا 
بالذات للوجود دون ارتباط بالحقٌ تعالى. وبهذا يظهر أنه لن يكون لدينا مصداق 
حقيقي وبالذات للوجود إِلّا مصداقًا واحدًا وهو الحقٌّ تعالى» وأنْ الكثرات 
الإمكانية نيّة لا بدٌ من أن تكون داخل هذه الحقيقة الواحدة اللامتناهية» لافي عرض 
وجود الحق) ولا هي خارج نطاق قبّومِيّته الوجوديّة» وهو معنى قول أمير 
المؤمنين علي بن أبي طالب تيا عند وصفه لوجود الح وارتباطه بالأشياء 
والكثرات حيث يقول: «هُوَ - أي الحقٌّ تعالى - في الْأَشْيَاءِ عَلَى غَيْر مُمَارَجَةٍ 


)١(‏ پناه» يد الله يزدان: العرفان النظري مبادئه وأصوله» مرجع مذکور» ص775. 
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حارج ينها عَلَى غَيْرِ مبايتة. ففي الرؤية العرفانبة للوجود لا يوجد بينونة 
وعزلة بين الواجب والممكنء وفي الوقت نفسه أيضًا لا يوجد ممازجة بينهما. 

بمعنى آخرء الوجود المطلق من حيث هو وجود واحد بالوحدة الحقيقيةء لا 
تعدّد فبه ولا تكثر فيه بالذات بوجه من الوجوه؛ لأنّه لو كان كذلك لكان محتاجًا 
إلى الغير» ولأصبح ممكنًا ومركبًا بسبب احتياجه إلى الغير التي هي أجزاؤه. 
والفرض أنه واجب ومطلق. وأيضًا لو كان الوجود أكثر من واحد لتعدّدء وإذا 
تعدّد» لزم منه التكثر» فصار كل واحد من هذه الوجودات مقيّدًا بخصوصيته 
تميّره عن الوجودات الأخرىء فلم يعد الوجود مطلقا؛ لأن المطلق هو الذي 
يكون الكل تحت حيطته وقيّوميّته» لا إِنّه تحت الكل» والفرض أنه مطلق كما 
يقول الآملي: «الوجود من حيث هو وجود أعني الوجود المطلق» وجود واحد 
حقيقي لا كثرة فيه بوجه من الوجوه. أي أنه لا يجوز أن يكون الوجود أكثر من 
واحد لأنّه لوكان كذلك؛ أي لو كان الوجود أكثر من واحد للزم دخولها - أعني 
الكثرة - تحت المطلق» أي كان كل واحد منها - يعنى من أفرادها - مضافًا إلى 
المظاق ومغوله تسمه لتخصومن كل يواح معينا يقد من القي, و اذا كان كلك 
لم يتحقق إطلاقه» والتقدير أنّه مطلق وهذا محال. فمحال إِذَا أن يكون الوجود. 
من حيث هو وجود؛ أكثر من واحد)”". 

ويصور السيّد حيدر الآملي برهان الإطلاق بتقرير آخر فلسفي يؤكد فيه على 
أهميّته وأولويّته على بقيّة البراهين» بل يرى أنه يمكن أن نتوصّل إلى إثبات 
الوحدة الشخصيّة للوجود بمجرّد إثبات الإطلاق الوجودي للحق تعالى» من 
دون الحاجة إلى أي براهين أو مقدّمات آخر. 

فعند الآملي إذا ثبت أن الوجود الطلق موجود في الخارجء وأنّ هذا الوجود 
المطلق هو الحق سبحانه وتعالى» فإطلاق الذات عنده يثبت الوحدة مباشرة. 
ومراده من الوجود المطلق الوجود من حيث هو الوجود, أي الوجود الصرف 
0 وماحم تسرد Weegee‏ 
(0) الآملي» حيدر: رسالة نقد النقود في معرفة الوجود. مرجع مذكور» ص٥٥1‏ . 
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والذات البحت الخالص» أي الوجود بلا اعتبار شىء معه» والوجود المجرّد 
عن جميع الما لاضانات وارد رالاعارات كى طاق ربدا كيت 
وجوبه ووحدته إلزامًا وتضمّنًا بل تطبيقا؛ لأنّهِ إذا تقرّر أنه لا واسطة بين الوجود 
والعدم, وتقرّر أنّه - أي الوجود المطلق - نقيض العدم المطلق» وتقرّر أن العدم 
مفهوم واحدء فقد تقرّر ضرورة أن الوجود واحد». 
فالعمدة في الدليل عند السيّد الآملي مبتنية على مقدمتين ونتيجة: 
المقدّمة الأولى: أن لا واسطة بين الوجود والعدم. 
المقدمة الثانية: أن الوجود المطلق نقيض العدم المطلق. 
- بيان المقدّمة الأولى: «أنه قد تقر عند أهل التحقيق» أن بين الوجود والعدم 
ثمّة واسطة أصلاء لأنْ الشيء إِمّا أن يكون موجودًا أو معدومّاء وإذالم 
يكن بينهما واسطة فالوجود في الخارج بالحقيقة لا يكون إِلّا واحدّاء كما أن 
نقيضه الذي هو العدم ليس إِلّا واحدًا. وقد عرفت في غير هذا الموضع أنه 
ليس فرق بين الوجود والعدم وبين الموجود والمعدوم؛ لأن كل من قال من 
هذه الطائفة: المعدوم, ما أراد به إلا العدم» وكل من قال: الموجود» ما أراد به 
إلا الوجود: وهذابدبيية ظاهر. وإذاكان كذلك» فاذ يكون الوجوه لآ واحدًا 
لقيو اواو و ا 
وذكر بعض الفضلاء هذا بتعبير آخر أحسن منه» وهو قوله: النفي أمر 
وانحد لا تعد فيه» إذ العذماة لآ تمابز يينيماة لان الم غبارة عن بوت 
صفة لشيء ليست ثابتة للآخرء وثبوت الصفة يستدعي ثبوت الموصوف 
والعدم لیس بثابت» فلا يكون متميّرّك ولا يكون متعدّدّاء فهو أمر واحد 
وهو نقيض الوجودء فيجب أن يكون الوجود واحدًا؛ لأنه لو تعدّد لم 
تنحصر القسمة في قولنا: الشيء إِمّا موجود أو معدوم)”". 


. 1٤٦ص الآملي» حيدر: رسالة نقد النقود في معرفة الوجودء مرجع مذكور»‎ )١( 
.19 المرجع نفسه» ص5‎ (۲) 
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- وبيان المقدّمة الثانية: «أَنْ الوجود المطلق نقيض العدم المطلقء باتّفاق 
جميع العقلاء وأهل الكشف. والعدم المطلق عبارة عن امتناع وجوده 
ذهنًا وخارجًا. فلو كان نقيضه هو الوجود المطلق كذلك لكان هو هوء 
فما كان وجودًاء بل كان عدمًا صرفًا ولا شيئًا محضًّاء وهذا خلف. فيلزم 
أن يكون الوجود المطلق موجودًا في الخارج» بعكس نقيضه وهذا هو 
المطلوب)22. 
وعليه» إذا ثبت أن الوجود المطلق موجود في الخارج» وأن الوجود المطلق 
هو الح جل ذكره» ونه نقيض العدم المطلق» ون العدم المطلق لكونه واحدًاء 
فإن نقيضه الذي هو الو جود المطلق ينبغي أن يكون واحدًا أيضّاء وهو المطلوب 
لإثبات الوحدة الشخصيّة للوجود عند العارف. هذا مختصر ما ورد من أدلّتهم 
على إثبات الوحدة الشخصيّة للوجود بالاعتماد على الدليل والبرهان العقلى» 
وتفصيله فى كتب العرفان النظري التى ذكرنا نبذة عنها سابقا. 
ب - أمثلة على الوحدة الشخصيّة للوجود: 
يضرب العرفاء العديد من الأمثلة» محاولة منهم لتصوير الوحدة الشخصية 
للوجود بصور وقوالب حسيّة» من أجل تقريب صورة المسألة إلى الذهن أكثر. 
وقد ذكرت هذه الأمثلة والتشبيهات فى الكتب العرفانيّة» وسأحاول فيما يلى 
بإيجاز أن أذكر بعض هذه الأمثلة. 
المثال الأوّل: البحر والموج 
يشْبّه العارف علاقة الوحدة بالكثرة في الوجود بالعلاقة التي تربط البحر مع 
أمواجه. فالبحر ما دام بحرًا فإن الموج لا ينفك عنه. وهو لا ينفك عن الموج. 
مع أنه بلحاظ آخر» يمكن أن نفصل البحر عن الموج فنقول البحر بحر والموج 
موج. ولكن في الحقيقة» الموج لا ينفك ولا ينفصل عن البحر. فلا موج من 
دون بحر. ثم إِنْ الموج إذا ظهر فإنّه من خلال البحر يظهر» وإذا عاد واختفى فإنّه 


. 1۲١ص الآملي» حيدر: رسالة نقد النقود في معرفة الوجود. مرجع مذكور»‎ )١( 
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يعود إلى البحر ويفنى فيه من جديد. فمن «معية البحر مع الموج» ومعية الموج 
مع البحرء ووحدة حقيقتهما عند التحقيق» يظهر سر التوحيد ظهورًا تامًا كاملاء 
بحيث لا يمكن أظهر منهء لك ذلك لا يكون إلا لأهله»”. 

المثال الثاني: الشمس والظل 

مثالٌ ” تشبيهىٌ آخر يذكره العارف على الوحدة الشخصية للوجود» وعلى 
علاقة الوحدة بالكثرة؛ هو مثال الظلّ والشمس. والعلاقة القائمة بينهما. فالظل 
ليس له وجود بذاته» بل وجوده متوقف على وجود الشمس» فإذا ظهرت 
الشمس وانعكست على الشاخخصء ظهر الظلٌ وصار موجوداء وإذا اختفت 
الفسن أو ظهرت سيا اعقي_الظل معها وهار عَدمَاة لأن الط ليس له 
وجود إِلّا بالشمسء ولأنّ الشمس إذا ظهرت بجرمها وشعاعها فني الظل 
وتلاشى وجوده بالكامل «وتى القران 0 
العارف وهو قوله تعالی: ٭ ألم تر إل ريك کف مد الظل ولو سَءَ لَجَعَلَه ساکا شر 
جعلتا اسمس عليه ليلا * ثم قمضتهإ لسا ضارا 4 . «فالو جود بالحقيقة ليس 
إلا للشمس وآثرهاء والظلال ليس لها إلا الاسم والاعتبار» والاسم والاعتبار 
أمران عدميّان» ليس لهما وجود في الخارج . فكذلك وجود ج جميع الموجودات 
بالنسبة إلى الحق؛ لأن الحق إذا ظهر بوجوده لم يبق للخلتق وجود» لأن وجود 
الخلق- كما تقدّم- ليس إلا وجودًا إضافيًا اعتباريّاء والإضافيّة والاعتباريّة غير 
و . فالوجود الحقيقي لا يكون إلا للحق» وهذا معنى قوله 
تعالى: م كوو مالك إلا ويا له للدي وله رسعو 2# أعني كل شيء مضاف 
إليه هالك في نفس الأمر إلا ذاته» فإِنّها باقية أبدًا اله لَلَكْرْ 4؛ أي له البقاء 
الحقيقي الأبدي: « وَإِئهِ ين 4! أي إليه ترجع هذه الموجودات بعد طرح 
إضافتهم»". 
ge ESEN‏ 
(۲) سورة الفرقان» الآية٥٤.‏ 
() الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع سابق» ص .17/5-1١1/6‏ 
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المثال الثالث: الشجرة والنواة 

مخ الآمئلة الأخرى الى يذكرها العارف على الوحدة الشخصية للوجود 
وغلاقة الوجدة بالكدرة مهال الشتجرة والنواة: #الشبجر» إذانظرنا إلبها يما عي 
شجرة» آي بما لديها من جذور وجزع وأغصان وأوراق وثمار وأزهار» ففي 
هذه الحالة يصح أن نقول إِنّها مستقلّة بنفسهاء ون كمالاتها الشجريّة الموجودة 
فيها خاصة بها لوحدها. ولكن لو نظرنا إلى الشجرة وكمالاتها من حيثيّة أخرى 
ومنظار آخر هو نواة هذه الشجرة. لتغّرت الصورة لدينا؛ لأن النواة فى الحقيقة 

فى آل افج لكرتيا تسيل كل قالات الج با 0 
أن نقول أن السجرة وك كما لا وجرد في النواة بالقوّة لا بالفعل. فمع 
الفجرة ني الراقم الخارييي سيت عي النواة» ولا النواة هي الشجرة» 3 
في الحقيقة كل منهما هو أيضًا عين الآخر. فالنواة أصل الشجرة؛ لأنها وجميع 
كمالاتها موجودة في هذه النواة بالقوّة. والشجرة أيضًا هي ظهور ما في النواة 
من استعدادات وقابليات الشجرية. إذا» من جهة الشجرة ة هي شجرة والبسيت 
ترات رالو ذلك ومن جهة أخرى كل منهما هو عين الآخر في الحقيقة. 
والذات الآلهيّة والكثرات الأسماقّة والوجوديّة غدذ الحارف هى كال الشجرة 
والنواة. فكما أن الكثرة باعتبار هى ليست الذات الإلهيةء ولا الذات الأليية ع 
هاعر الکن عد ارف هى عن الرحدة والرهدة 
غين الكترق كنا يقول السسيد الأملى: 

«فإن العالم وما فيه من العوالم المعبّر عنها بالمظاهر هي كالأغصان 
والأوراق والأزهار والأثمار بالنسبة إلى الحق والوجود المطلق» مع أن هذه 
المظاهر ليست هي الحق ولا الوجود» كالنواة بالنسبة إلى الشجرة... فكما أن 
ظهور الشجرة بالصورة الشجريّة لايخرجها عن الشجريّة مطلقاء فكذلك ظهور 
الحقٌ تعالى بصور العالم والإنسان لا يخرجه عن الحقيّة مطلقا...» 

وبالجملة»كالذات فى هذا المكال هن كالتواة بالنسية إلى الشجرة والمظاهر 
هي كالأغصان والأوراق والأزهار والأثمار بالنسية إلبها: فكما أنه لأ يقال: 





ب فلسفة العرفان النظري 


أ قى صر الج الح ورن ق د ق ال الك لذ يقال إن 
e‏ الشجرة العالمية انتا برجد شىء غر ال أو غر الات فاته 
ليس هنالك غيره. فظهوره تعالى في صورة كمالاته» وظهور كمالاته في صورة 
ذاته» لا يخرجه عن الوحدة الذاتيّة والكمالات الوجوبيّة الوجوديّة» فإِنّه ليس 
ف ال جردا ل داركالا ومظاهرة ومجاليه: فإن قعد» هذه الضورة اها 
ا و إن ت ما ال وان فت ابات ما ا ان 
والحق» والظاهر والمظهرء والعبد والربٌ» وأمثال ذلك)'. 

المثال الرّابع : النفس الإنسانيّة والعالم 

من الأمقلة المهمّة أيضًا الى يوردها العارف على تظرية الوحدة الشخضصة 
للوجود لتقريب صورتها إلى الذهن» هو مثال النفس الإنسانيّة. فالتفس الإنسائيّة 
هي آية من آيات اللّه الكبرى في هذا العالم لقوله تعالى: « سَبُرِيهم ءاف 
الفاق وف أَنفْسيِمَ 74" وهذه النفس عند العارف في وحدتها كل القوى. فهذه 
النفس الإنسانيّة مع أنها واحدة» ولكن يمكن أن ننتزع منها ماهيّات ومراتب 
مختلفة ومتضادّة أحيانا؛ كالقلب» والعقل» والوهم» والخيال» والحسّء 
والشهوة»» والقوى الظاهريّة والباطنية بشكل عام. 

فكلّها أمور متكثرة ولكن موجودة بوجود واحد هو النفس الإنسانيّة. 
فالنفس في وحدتها كڵ القوى وليس مجموع القوى» بمعنى أن النفس ليست 
هي مجموع العقل والشهوة والحسٌ وغيرها من المراتب والشؤونء بل النفس 
في الرؤية العرفانية هي حقيقة وراء هذه المراتب» وهي تظهر تارة بهذه الصورة 
أو تلك. والوجود كذلك هو حقيقة واحدة. وأما ما نعبّر عنه بعالم العقل وعالم 
المثال وعالم الشهادة وعالم الإنسان الكامل» فكلها مراتب وشؤون هذا 
الوجود الواحد» والذي يظهر تارة بهذا المظهر فنسميه باسم» وإذا ظهر بمظهر 
آخر نسمّيه باسم آخر. ويشرح الآملي المثال ويفصّله فيقول: 


(۱) انظر: الآملي» حيدر: المقدّمات من كتاب نصٌّ النصوصء مرجع مذكور» ص۸٤٤‏ . 
(؟) سورة فصلتء الآية "01. 





الفصل السادس: وحدة الوجود أولى مسائل العرفان النظري ۹۳ 


ان هور الك قال فى مظاهردي أو العو المظلق كن مقتداقهه لاا دب 
الكثرة في ذاته» ولا القدح في إطلاقه. فإِنّه واحد بوجهء كثير بوجه آخر» وهو 
مطلق بوجه. مقيّد بوجه آخرء كالعالم والإنسان مثلاء فان كل واحد منهما واحدٌ 
بالحقيقة» كثيرٌ بالاعتبار. أمّا العالم فإِنّه حقيقة واحدة» وهي النفس المخصوصة 
به» المعبّر عتها بالنفس الكليّة. وأمًا الأثسان فلأن حقيقته أيضًا واحدة: وه 
نفسه المخصوصة به» المعبر عنها بالنفس الجزتية. وليس للخلق غير هذين 
المظهرين اجمالء المع عنهما بالآفاق والأنفس» والأتسان الكبير والإنسان 
الصغير. 

فكما أن ظهور هذين المظهرين؛ بمظاهرهما الآفاقيّة والأنفسيّة» لا يقدح 
في وحدتهما الذاتية» فكذلك ظهور الحق تعالى بصورهما وصور ما يتعلق 
بهما من الموجودات والمخلوقات. فإنّه لا يقدح في وحدته الذاتيّة؛ لآنّه باق 
على صرافة وحدته الذاتیة کما کان» لقوله : «کان الله ولم يکن معه شي2». 
ولقولهم: «الآن كما كان». وقد اتفق الأنبياء والأولياء والمشايخ بأجمعهم على 
أن معبّة الحق تعالى مع العالم هي معيّة روح الإنسان مع بدنه» وإن ارتباط الحق 
تعالى بالعالم هو ارتباط روح الإنسان بجسده. فمن أراد مشاهدة الحق تعالى 
على ما هو عليه» فعليه بمشاهدة الآفاق والأنفس)2. 

وهنالك أمثلة أخرى يوردها العرفاء على نظريّة الوحدة الشخصيّة للوجود. 
وعلى علاقة الكثرة بالوحدة؛ كمثال العدد «واحد)ء حيث يذكر السيّد الآملى 
نة ارج شه هن ال جل جلالة والعدد «رابحية!": لن رها ما 
للإطالة والخروج عن موضوع البحث. ومع نهاية هذه الأمثلة» نكون قد بيّنا 
أوّل مسألة من مسائل العرفان النظري؛ أي الوحدة الشخصيّة للوجود. والتى 
منها تتفرّع كل المسائل العرفانيّة الأخرى. لننتقل بعدها إلى المسألة الثانية وهي 
تعين العالم وظهوره. 


)١(‏ الآملي» حيدر: المقدّمات من كتاب نصٌّ النصوصء مرجع مذكورء ص407 و451. 
(؟) انظر: الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذکور» ص‌۹۳-۱۹۲٠.‏ 





الفصل السابع 


تعين الوجود وظهوره ثاني مسائل العرفان النظري 


- ظهور العالم وتعينه 

- معنى الظهور و كيفيته: 

المسألة الثانية الأساسية التي يبحثها العارف في العرفان النظريء والّتي تعتبر 
من نتائج ولوازم المسألة الأساسيّة الأمّ الي تحدّثنا عنها في البحث السابقء 
أي نظرية الوحدة الشخصيّة للوجود؛ هي مسألة ظهور العالم وكيفيّة تعيّنه؛ لأن 
العارزف كما كنا وإن كان و ا للوسوةة وآن جرد 
من حيث هو هو لا تكثر فيه ولا تعدّد ولا تنوّعء إلا أن ذلك لا يعني انتفاء الكثرة 
مطلقًا وصيرورتها عدمًا ووهمًا كما بيّناء بل هذه الكثرة في نظر العارف لها حيثية 

من التحقق والوجود وهن 'حيئيّة التشأن والمظهريّة والتجلي للوجوه: 

بمعنى آخر في الرؤية العرفانية الكثرة لست سوی ظهور هذا الوجود 
وتعيله» وخروجه من البطون والخفاء. وتليسه بلباس التعينات والمظاهر 
السا وال فد امار ارج ومام وة راودالا 
المقسّميء أو يصطلح عليه أيضًا بكنه الذات الإلهيّة» والهويّة الغيبيّة» غير ظاهرة 
وغير معروفة وغير مشهودة لأحد, ولا معبودة من أحد على الإطلاق. وهي في 

لإن "اليوئة الغيية الالحذئة والعشاء العرب السك فى كيب اليورية 


۲۰٦‏ فلسفة العرفان النظري 
والحقيقة الكامنة تحت السرادقات النوريّة والحجب الظلمانية في «عماء) 
وبطون وغيب وكمون لا اسم لها في عوالم الذكر الحكيم» ولا رسم» ولا 
أثر لحقيقتها المقدسة في الملك والملكوت ولا وسم» منقطع عنها آمال 
العارفين» تزل لدى سرادقات جلالها أقدام السالكين» محجوب عن ساحة 
قدسها قلوب الأولياء الكاملين» غير معروفة لأحد من الأنبياء والمرسلين» 
ولا معبودة لأحد من العابدين والسالكين الراشدين» ولا مقصودة لأصحاب 
المعرفة من المكاشفين» حتى قال أشرف الخليقة أجمعين: «ما عبدناك حق 
عبادتك» وما عرفناك حقٌّ معرفتك)”("2. وهذه الحقيقة الغيبيّة لا تنظر نظر لطف 
أو قهرء ولا تتوجّه توججّه رحمة أو غضب إلى العوالم الغيبيّة» والشهادتيّة» من 
الروحانيّين القاطنين في حضرة الملكوت والملائكة المقرّبين الساكنين في 
عالم الجبروتء بل هي بذاتها بلا توسّط شيء. لا تنظر إلى الأسماء والصفات» 
ولا تتجلى في صورة أو مرآة غيب مصون من الظهور» مستور غير مكشوف 
عن وجهها حجاب النورء فهو الباطن المطلق والغيب غير المبدأ للمشتق... 
وهذه الحقيقة الغيبية غير مربوطة بالخلق» متباينة الحقيقة عنهم» ولا سنخية 
بينها وبينهم أصلًا ولا اشتراك أبدًا. فإذا قرع سمعك في مطاوي كلمات الأولياء 
الكاملين نفي الارتباط وعدم الاشتراك والتباين بالذات» فكلامهم محمول على 
ذلك. وإذا سمعت الحكم بالاشتراك والارتباط» بل رفع التغاير والغيريّة من 
العرفاء المكاشفين» فمحمول على غير تلك المرتبة الأحديّة الغيبيّة)2". 

هذه الذات الإلهيّة المطلقة؛ والهويّة الغييئة» والحقيقة الكامنة لما كان 
غير قابلة للنسب والإضافات والتعيّن بسبب إطلاقها وبطونهاء والنسب إِنّما 
تأتي بعد التعين والظهورء لذا كان لا بد أن تنل الذات المقدّسة أولا عن مقام 
إطلاقها وكمونها وخفائها حتى تتعيّن» وهذا التنزل هو ما يصطلح عليه العارف 


)١(‏ المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذكور ج58. ص77. 
(؟) الخمينيء روح اللّه: مصباح الهداية إلى الخلافة والولاية» مرجع مذكورء ص7١‏ و54١.‏ 
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ب«الظهور»» الذي يعرّفه بأنّه «صيرورة المطلق متعيّنًا بشيء من التعيّنات)2"7, 
أنه عبارة عن «توجّه الذات من كُنه غيب هويّتها وعدم تناهيها إلى حضرة 
الإحاطة والتناهى» وهو الظهور والتتجلى المعبّر بالنسبة العلميّة)©. 


وليس مراد العارف من الظهور أن الشيء يكون معدوما ثم يوجدء أو أن يكون 
مخفيًا ثم يظهر» بل مقصوده من ظهور الذات وتعيّنها أن «ظهورها إِنّما يكون 
بتنزلها عن صرافة إطلاقها ووحدتهاء إلى الانتساب بالتقييدات والانصباغ بكثرة 
ناته : فإن الخقاس تا ي فاا رلك ن الله ر عد الف هى 
أن يتصؤر الظاهر بصورة أثره» فلا بد ها هنا من متأثر قابل في مقابلته» حتى يؤثّر 
فيه ويتأثر منه» فيظهر بصورته ويجعله مظهرًا له)". 

وعندما تتنزل الذات عن مقام إطلاقهاء تبدأ التعيّنات الأسمائيّة والكثرات 
الخلفية بالظهوى. وده اعات وإن كانت مع حيث نستها إلى ذاتها فن 
معدومة وغير موجودة» ولا تصلح أن تكون في مقابل الوجود المطلقء إلا أنّها 
من حيث آنها أحوال الوجود المطلق ومظاهره التي يظهر من خلالهاء فإنّها لا 
تنّصف بالعدم؛ بل ينسب إليها التحقق والظهور. فالتعيّنات إِنّما تكون معدومة 
فيما «لو اعثبرت التعيّنات من حيث أنّها هى تعيّنات فقطء وأمّا إذا اعتبرت من 
حيبق إنها أحوال للوعخوة حقارئة له ومظاهر بف ها فاد فان تلاك التعرات 
مأخوذة ثارة من حيث إنها كث رة حقيقية» وحينئل تكون معدومات صرفة» ومعتبرة 
أخرى من حيث إِنْها معروضة للوحدة» وبهذا الاعتبار موجودة» وحينئذ تصلح 
لأن ينسب إليها الظهور» وغيره من المعانى الوجوديّة المقتضية لأن تكون لها 
محال موجودة؛ كالإييجاب والاقتضاء وغیر هما . 
(0) الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذكور» ص٤ .٠٠‏ 
(۲) المرجع نفسه» ص۲۷۲. 


9( المرجع نفسه» ص٦ .٠١‏ 
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ب - ضرورة الظهور: 

ظهور الذاتك المظلقة وتعكينا خرورئان عند العارف ول يد مهما لأن 
الذات الإلهية لو لم تتعين لبقيت على إطلاقها ووحدتها الصرفة» ولبقيت 
في مقام الغيب والخفاءء» ولما تحققت بذلك الألوهيّة والربوبيّة التي هي من 
شؤون الحق الذاتية. فالألوهيّة والربوبيّة لا تتحققان إلا بالمألوه والمربوب. 
لذا كان لا بد من الظهور من أجل تحقق المألوه والمربوب. وليس المألوه 
والمربوب» سوى أعيان الموجودات والماهيات غير المجعولة» المحتاجة إلى 
الوجود والظهور في الخارج؛ لأنّها معلومات الحقّ الذاتية» الطالبة للوجود من 
الموجد أزل وال عن قدر القابلثة والاسعداد والايسيفاق. فرحب يدل 
ظهور الحقّ تعالى بصورهم» لإعطاء كل ذي حق حقّه؛ كظهور النواة بالصورة 
الشجريّة» وإعطاء كل غصن من أغصانها ما تستوجبه من ثمار. 

ويشير السيّد حيدر الآملي إلى مسألة توقف تحقق الألوهية والربوبية على 
المظاهر أي على المألوه والمربوب فيقول: 

«الألوهيّة والربوبيّة لا يمكن ولا تتصور إلا بوجود المألوه والمربوب. 
وإليه أشاروا أيضًا بقولهم: إِنْ للربوبيّة سرّاء لو ظهر لبطلت الربوبيّة» ومعناه أن 
الربوبيّة موقوفةٌ على المربوب الذي هو كناية عن المظاهر الإلهيّة مطلقًا. أعني 
أنّ الفاعليّة موقوفةٌ على القابليّة؛ لأنّ الفاعل ما لم يكن له قابلٌ لم يكن له أيّ 
أثر ولا فعل. فلو ظهر هذا السرٌء أي لو بطل وارتفع» لبطلت الربوبيّة. وإبطال 
المظاهر وإزالتها عن الوجود مستحيل ممتنع؛ لأنّها شؤونٌ ذاتيةٌ وخصوصيّاتٌ 
إلهية. فإبطال الربوبيّة وإزالتها يكون مستحيلا ممتنعًا. فيكون كل واحدٍ منهماء 
أي من الربّ والمربوبء والظاهر والمظهر» مربوطًا بالآخر»”". 

هذا ولا يوجب ظهور الحقٌ واحتياجه إلى المظاهر أي نقص في ذاته. 
فالغارف يشب هور الح بصور الموجودات بظهور العده «واحدة في صور 


(۱) الآملي» حيدر: رسالة نقد النقود في معرفة الوجود. مرجع مذكور» ص٥1٦‏ . 
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الأعداد. فكما أن العدد «واحد» من حيث ذاته 2 عن وجود الأعداد الأخرى 
وعن ظهوره بصورهاء كذلك الحق تعالى هو غنيّ عن الموجودات من حيث 
ذاته وعن ظهوره بصورها. 

لكنّ ظهور الحقٌ والعدد «واحد) إِنْما يكون من حيث كمالاتهما المندرجة 
في ذاتهما. فكما أن العدد «واحد» محتاجّ من حيث كمالاته لا ذاته إلى الأعداد 
ومظاهرها غير المتناهية لكي يظهر من خلالها كمالاته غير المتناهية» كذلك 
الح تعالى محتاحٌ بحسب كمالاته لا ذاته إلى الموجودات ومظاهرها غير 
المتناهية؛ ليظهر من خلالها كمالاته غير المتناهية. «وهذا الاحتياج ليس موجبًا 
للنقص في ذاته المقدّسة؛ لأنْ الاحتياج إذا لم يكن ذاتيًاء لم يكن نقصّاء لأنْ 
الاحتياج الذي هو سبب النقصء هو الاحتياج الذاتي» وهذا ليس بذلك فلا 
كين ا 

فحينئذ كما لا يلزم النقص والكمال من وجود الأعداد وعدمها في ذات 
الواحد» فكذلك لا يلزم النقص والكمال من وجود الموجودات وعدمها في 
ذات النحن .ركنا أن كمال الاعداة ونقضها بكون زاجعا لبها لا إلى الراحد 
الظاهر بضورها ومرائيهاء تكذلك كمال الموجودات ونقصها يكون زاجعا 
هاه لا زاى ابعل الطاهر بصورها ودر انيها/0: 

ج - ظهور الحق وتعيّنه لا يقدح في وحدته: 

ظهور الحق في صور المظاهر لا ينافي وحدته» ولا يوجب التکثر في ذاته؛ 
لأن الوحدة عند العارف على تنحوين: النحو الأول وحدة لا يقابلها كثرة» وهى 
الا ا کے ل غاا ت عل الأطادن والح الائ ود 
يقابلها كثرة) ري الرست السا الي ترح الها جم الكرات. ۰ 

وهده الوسعدة الى الها کر تھا إلى الرسهدة الى ا ااا کر تة 
الشات إلى دي الشأن» ونسبة الرقيقة إلى الحقيقة. والح إذا كان واحذا بالتفعو 


(۱) الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكورء ص١9١.‏ 





الأول فاد هه و تمه اما يكر ن ننس داف لا عن خر راد عله لهل 
ثانيّ له حتى يتميّز عنه. ولكن هذا لا ينافي في المقابل وبلحاظ النحو الآخر من 
الويحدة الى يقارليا ال و طبري هذه اليحقيقة الو احنه فى انها ال 
فللذات المطلقة #وحدة لا يقابل الكثرة بل هي أصل الوحدة المقابلة لهاء وهي 
عين ذاتها الأحديّة. ولها الوحدة الأسمائيّة المقابلة للكثرة» التي هي ظل تلك 
الوحدة الأصليّة الذاتية أيضًا عينها من وجه)". 

إِذَاء بناءً للرؤية العرفانيّة» فإِنْ للحن تعالى الذي ثبت إطلاقه ووحدته؛ 
ظهورًا وكثرة فى صور المظاهر. من حيث أسمائه وكمالاته وشؤونات ذاته. 
وإن كان تعالى من حيث ذاته متزعا عن ذلك لغداه الذاتى. فهو حضور السب 
والإضافات والأحكام الإلهيّة» غير أنّنا لا نرى هذا e‏ متوّحدأ پل نراه 
متكت ]ا ويرى العارف أن ظهوى الحق إثما كان عد سيف وحدته الأسمائة 
التي يعبّر عنها أيضًا بالكلَيّة» لا من حيث وحدته الذاتية التي لا يقابلها شيء 
على الإطلاق؛ لأن مقام الذات ليس له اسم ولا رسم» وليس قابلا للظهور كما 
ذكرناء بل هو في كمون وخفاء مطلق. 

وعليه» فلا تكون الكثرة والأمور المتعيّنة قادحةً في وحدته كما يقول السيد 
حيدر الآملي: «فظهوره تعالى في الكل أو ا الكل» هو من حيث كليّته 
ومجموعيّته» لامن حيث وحدته وذاته» لأن الكل من حيث الكل لا يظهر إلا في 
الكل. والكل هو اسم له باعتبار الحضرة الواحديّة الأسمائيّة» لا باعتبار الحضرة 
الأحديّة الذاتيّة» كما قيل: «أحد بالذات» كل بالأسماء». وإذا كان كذلك فلا 
يلزم من ظهوره تعالى بصورة الكل كثرة في ذاته ووجوده أصلا. ويكون تعالى 


هو الكل من غير تغيير فيه» ويكون العارف صادقًا في قوله «ليس في الوجود 
سوى اللّه تعالى وأسمائه وصفاته وأفعاله». فالكل هو وبه ومنه وإليه. كما لا 


(۱) القيصريء داود: شرح فصوص الحكم., مرجع مذكورء ج١.‏ ص١‏ 7. 
(۲) انظر: 


Chittick, William, the self disclosure of god, principle of ibn al arabi’s cosmology, 
university of new York press, 1998, p172. 
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يصدق من هذا علی کل واحد من مظاهرہ آنه وء کما لا یصدق علی کل واحد 
من أفراد الكل أنه الكل». 

؟ - منشأ التعين ومراتبه 

ظهور الحق كما بيّنا ضروريٌ عند العارف» ولكن ظهوره ليس من حيث ذاته 
المقدّسة ووجوده المطلق وهويّته الغيبيّة» لأنه من حيث ذاته غنيٌ عن الظهور 
والبطون. فالذات الإلهيّة من حيث وجودها المطلق في خفاء وكمونء ولا يقع 
أيّ بحثٍ بشأنها وهي باطنة بطونًا مطلقاء وهو بطون ليس في مقابله ظهور» وهو 
اآذي يشار إليه بضمير «هو» في القرآن الكريم والأحاديث الشريفة. 

وغل فلو كوة الذاكابيذا التسبان هيدا لآق ظهرر وفكى» كله لا توسقد 
فيها حيئيّة غالبة وأخرى مغلوبة حتّى يكون هناك مبدأ للظهور. ففي مقام الذات» 
لا يوجد اسم غالب وآخر مغلوبء بل كل الأسماء موجودة بوجود واحد وعلى 
نحو الاندماج والبساطة من غير غلبة اسم على آخر؛ لأنْه إذا صار هناك حيثيّة 
غالبة وأخرى مغلوبة» فهذا يعني أنْ هناك تعيّنّاه والفرض أنْ الذات في مقام 
إطلاقها وغيب هويّتها هي مقام اللاتعيّن. 

أما منشأ التعيّن وعلّة الانتقال من مقام اللّاتعيّن إلى مقام التعيّن فيعتقد العارف 
أنه يرجع إلى «العلم». ومراده بالعلم علم الحق بذاته. فمن خلال علمه تعالى 
بنفسه حصل التعيّن الأوّلء ومن ثمٌ التعيّن الثاني» ومن بعده بقيّة التعيّنات» كما 
يقول السيّد الآملى: «أوّْل تعيّن تعيّنت به الذّات كان من علمه تعالى بذاته؛ لأنّه 
TT‏ هنا ريض ذال مسلو دا لد وكل معلوم لا بد أن يكون معيّناء 
فيكون أوّل تغيّده علمة يذاثه: 

إذا صارت ذاته تعالى معلومة له» وصار هو عالمًا بهاء فلا بد أن يكون العلم 
واسطة بينهما؛ أي بين الله من حيث هو عالم؛ وبين ذاته المقدّسة من حيث هي 


(۱) الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكورء ص ١90‏ . 
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معلومة له. فتكون هناك ثلاثة اعتبارات: اعتبار العلم» واعتبار المعلوم واعتبار 
العالم» وهذا عين الكثرة. وإذا كان كذلكء فيكون علمه تعالى بذاته سبب 
تعيّنه» وسبب تعيّن كل واحد من معلوماته التي هي الأعيان والحقائق المسمّاة 
بالشؤون الذاتيّة. ويكون تعالى هو الفاعل e‏ واعتبارًا لاغيره)2". 

وإذا تحقق التعيّن الأوّل يصبح هناك ظهور وبطونء أمّا قبل هذا التعيّن» أي 
في مقام الذات والهوية الغيبيّة المطلقة» فلا يوجد إلا البطون المحض الذي لا 
مقابل له على الإطلاق. ويطلق العرفاء على باطن التعيّن الأول اسم «الأحديّة) 
وعلى ظاهر التعيّن الأول «الواحديّة). 

فالتعيّن الأوّل عندهم له بطون وظهور؛ باطنه هو مقام الأحديّة» وظاهره هو 
مقام الواحديّة. والفرق بينهما أن العلم في مقام الأحديّة عل إجماليٌ» وفي مقام 
الواحديّة علمٌ تفصيلي. في مقام الأحديّة لا يوجد إلا وصف واحد وهو الوحدة 
الحقيقيّة» أما في مقام الواحديّة فيوجد أسماء وصفات متعددة ومتمايزة» وإن 
مقام الأحديّة هو مقام إسقاط النسب والإضافات. أمّا مقام الواحديّة فهو مقام 
إثبات النسب والإضافات. 

وفي مقام الأحديّة لا توجد كثرة على الإطلاقء أَمّا في مقام الواحديّة فيوجد 
كثرة: وعى كثرة أسمائيّة كما يقول ابن تركه فى تمهيذ القواعد: «(للوحدة المعتبرة 
اسار احا اف طون الزات وخفائها وهو اعتبار إسقاط 
سائر السب :والاضافات عنهاء وسكن الذاهبه أهذا.:وثائيهما متعلقه طرف 
ظهور الذات وانبساطها واغتبار إثبات النسب والإضافات كلهاء ويستّى الذات 
به واحداء وبهذا الاعتبار يصير الذات منشأ الأسماء والصفات»)2". 

ثم إن علم الحقٌّ تعالى بذاته يستلزم العلم بسائر كمالات ذاته المقدّسة 
وشؤوناتها من أسماءٍ وصفاتء وبلوازم هذه الأسماء والصفات أيضًا. وهذا 


(۱) الآملي» حيدر: رسالة نقد النقود في معرفة الوجود» مرجع مذكور» ص٥1۸‏ . 
(۲( الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعده مرجع مذكورء ص١7‏ 7. 
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العلم بكمالات الذات وشؤونها يكون منشاً وسببًا للتعيّن الثاني الذي له أيصًا 
ظهور وبطون. فبطونه؛ هو ما يصطلح عليه العارف ب «الأعيان الثابتة»» وظهوره؛ 
هو ما يصطلح ب «الأعيان الخارجيّة». 
بكمالات ذاته ولوازم أسمائه وصفاته» لا بعلم متأخر أو علم آخرء بل بالعلم 
المتعلّق بالذات في حضرة الذات . ولولا هذا العلم البسيط في حضرة الذات لم 
تتحقق الحضرة الواحديّة الأسمائية”2 والصفاتية ولا الأعيان الثابتة المتحققة 
في الحضرة العلميّة بالمحبّة الذاتيّة ولا الأعيان الموجودة27)"7. 

فعند العارف العلم بكمالات الذات» يستلزم تعيّن هذه الكمالات بالتعيّن 
و 
يعاو متعين. وتعين كمالات الذات وشؤوناتها مرة ة يكون من خلال مقام 
البطون والإجمال فتظهر بذلك الأعيان الثابتة» أو يسمّيه العارف بالكثرة العلمية 
في حضرة العلم» بواسطة التجلي بالفيض الأقدس. وأخرى من خلال مقام 
الظهور والتفصيلء فتظهر بذلك الأعيان الخارجيّة» أو ما يسمّيه العارف بالكثرة 
الخلقيّة في حضرة الشهادة بواسطة التجلي بالفيض المقدّس. 

فالفيض الإلهي عند العارف ينقسم إلى قسمين: الفيض الأقدس وهو 
التجلّى بحسب باطن الذات؛ وبه تظهر الأعيان الثابتة واستعداداتها فى حضرة 
العلم. والفيض المقدّس؛ وهو التجلّي بحسب ظاهر الذات وبه تظهر الأعيان 
الخارجيّة والمظاهر الخلقيّة في حضرة العين والشهادة. فالفيض المقدس 
مترتب على الفيض الأقدس. والمراد بالأقدس أي الأقدس من شوائب الكثرة 
الأسمائيّة والنقائص الإمكانيّة. يشير القيصري فى مقدّمة الفصوص إلى حقيقة 
الفيض الأقدس والمقدّس فيقول: 
)١(‏ الواحديّة الأسمائيّة هي مقابل الواحديّة الذاتيّة الحاصلة بالتعيّن الأوّل التي هي ظاهر التعيّن الأوّل. 
(؟) أي الأعيان الخارجيّة. 
() الخميني, روح اللّه: شرح دعاء السحرء مرجع مذكورء ص4١١.‏ 
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«إن الفيض الإلهي ينقسم بالفيض الأقدس والفيض المقدّس وبالأول: 
تحصل الأعيان الثابتة واستعداداتها الأصليّة في العلم» وبالثاني تحصل تلك 
الأعيان في الخارج مع لوازمها وتوابعها»'. «فبالفيض الآقدس الذي هو 
التجلى بحسب أَوَليّة الذاث وباطنيّتها» يصل الفيض من حضرة الذات إليها 
وإلى الأعيان دائمًا. ثمّ بالفيض المقدّسء الذي هو التجلّي بحسب ظاهريّتها 
وآخريّتها وقابليّة الأعيان واستعداداتهاء يصل الفيض من الحضرة الإلهيّة إلى 
الأعيان الحا ةا 

والتجلى بالقيقن الغاس الل حر مها ظيون الاأغيان والكرات 
ا ن الشهادة» بعد أن كانت باطنة ومخفيّة ففى حضرة الأسماء 
والعلم» 9 عند العارف باسم آخر وهو» النفس ارما فالعارف 
يصطلح على ظاهر التعين الثاني أيضًا اسم «النفس الرحماني»» وهو الذي يظهر 
بالتجلي بالفيض المقدّس المترتب على الفيض الأقدس. ويكون منشأ لظهور 
الأعيان والكرات الخارحية فق حضيرة القهادة يعد أن كانه باطنة ومقشية فى 
حضرة الأسماء والعلم» على قدر استعداد هذه الأعيان وقابليّتها. بعد أن كانت 
كامنة ومختفية في التعيّن الأول الذي تغلب فيه أحكام الوحدة والبطون. 

وها اق ارما رای ر ا ات ات وا ل ان 
الأقدس فيصل الفيض 0 الحضرة الإلهيّة الجامعة للأحديّة والواحديّة إلى 
الأعيان الثابتة» ثمّ بالفيض المقدّس من الأعيان الثابتة إلى الأعيان الخارجية 
وحضرة الشهادة» فتظهر تلك الأعيان في الخارج» أي في مقام الشهادة وعالم 
المظاهر الخلقيّة. وقد اختلفت الآراء وتنؤعت في عدد هذه المراتب وأسمائهاء 
ولكن القدر المتفق عليه عند جميع العرفاء أنّها ثلاثة مراتب هي: 
© ار ارد فرح ری اک مرجع مذکور» ج۰۱ ص۸۲. 

(۲) المرجع نفسه» ص٩۸.‏ 


(۳) هنالك آراء متعدّدة في تفسير النفس الرحماني» ففي بعض النصوص نجد تصريحًا بأنّه هو التعيّن 
الأوّل» وفي بعضها الأخر بأنه التعيّن الثاني. والأرجح بعد مراجعة النصوص والتحقيق فيها أنه ير جع 
إلى التعين الثاني لا الأوّل. 





الفصل السابع: تعيّن الوجود وظهوره ثاني مسائل العرفان النظري 10٥‏ 


١‏ -عالم الأرواح ويقسّمونه إلى الجبروت والملكوت. 
١‏ - عالم المثال أو الخيال المطلق. 
- عالم الملك والشهادة أو عالم الأجسام. 


فهذه ثلاثة عوالم» وإذا أضفنا إليها عالم الغيب أو ما يُسمّى بالتعيّن الأوّل 
الجامع للأحديّة والواحديّة فيصبح عندنا أربعة عوالم ا والعرقاة 
يضيفون إليها حضرة الإنسان الكامل الجامع لكل الحضرات وهو الكون 
الجامع لكل المراتب فيتطابق عندهم العالم الكبير؛ وهو العالم الكوني أو ما 
يُسمّى بعوالم الوجود, مع العالم الصغير الإنساني» وهو عالم الإنسان الكامل» 
فتصبح بذلك الحضرات خمسة., كما يقول الإمام الخميني ثناّثك في شرح دعاء 
السحر: 

«اعلم يا حبيبي أن العوالم الكلية الخمسة ظل الحضرات الخمس الإلهيّة 
فتجلى الله تعالى باسمه الجامع للحضرات» فظهر في مرآة الإنسان» فإن الله 
خلق آدم على صورته... وهو الاسم الأعظم والظل الأرفع وخليفة اللّه في 
العالمين. وتجلّى بفيضه الأقدس وظلّه الأرفع» فظهر في ملابس الأعيان الثابتة 
من الغيب المطلق والحضرة العمائيّة» ثمّ تجلّى بالفيض المقدّس والرحمة 
الواسعة والنفس الرحماني من الغيب المضاف والكنز المخفيّ والمرتبة العمائية 
على طريقة ة شيخنا العارف مد ظله في مظاهر الأرواح الجبروتية والملكوتية 
أي عالم العقول المجرّدة والنفوس الكلية» ثمّ في مرائي عالم المثال والخيال 
المطلق أي عالم المُثل المعلّقة» ثم في عالم الشهادة المطلقة أي عالم الملك 
oll,‏ 

ويقول ابن تركة في تمهيد القواعد أيضًا بشأن مراتب النفس الرحماني: «إِن 
الموجودات التي في العوالم أقربها نسبة وأبسطها ذانًا ّما هو العقل الأوّلء 
إذ له ضرب واحد من التركيب لا غير» وهو أن له ماهيّة متصفة بالوجود» وهو 


(1) الخميني» روح اللّه: شرح دعاء السحر» مرجع مذكور» ص٠١٠‏ . 
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أل مراتب الإمكان» وهو من عالم الأرواح. فأقرب العوالم نسبة إلى المرتبة 
الإلهيّة إِنْما هو عالم الأرواح» وأول الموجودات المبدعة هو عالم الأرواح 
دون عالم المعاني» لاستقلاله في الوجود وظهوره بحسب تعيته» وما يلزمه 
من إفاضة الأحكام وصدور الآثار دون عالم المعاني... ثمّ عالم المثال 
لظهور المعاني فيه بصور الأشكال» وذلك معنىّ زائدٌ حصل به ضرب آخر من 
ال کی تمغال الاسام لعروض هذا كلمع لخرة الكن وشغ ال 
وهذا أنهى الغاية في التركيب» وبه تم ظهور الوجود» إذ لا مرتبة في الظهور 
أشد من المحسوسات... فهذه ثلاثة عوالم» والمرتبة الجلائيّة المشتملة على 
التعيّنيين المذكورينء فتكون المراتب حينئذٍ أربعًاء وخامسها هو الجامع للكل؛ 
وعد الفرقة r‏ 


- الانسان الكامل المظهر الأتم والتعيّن الأكمل 

أ- تاريخ المسألة: 

ذكرنا أن مباحث العرفان النظري تنقسم إلى قسميّن أساسيّيّن: الأول 
مرتبط بالبحث عن التو حيد» ومنه تتفرع مباحث الوحدة الشخصية للوجود. 
وكيفية تعين الوجود وتكثره وظهوره» و حقيقة علاقة الوحدة بالكثرة. والثاني 
مرتبط بالبحث عن الموّحدء أو ما يصطلح عليه بالمدرسة العرفانيّة ب«الإنسان 
الكامل»» وهو المبحث الثالث الذي يبحث فى مسائل العرفان النظري. 
الإسلامي. وقد بحث من قبل العديد من العرفاء على مر التاريخ» ومنهم من 
ينسب إلى ابن عربي آنه أل من تحدّث عن الإنسان الكامل. ولكن بالعودة إلى 
نصوص العرفاء والمتصوّفة؛ نجد أن الحديث عن الإنسان الكامل كان سابقًا 


490 الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعده مرجع مذكورء ص ۲۹. 
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فقد «استخدم بو يزيد البسطامي قبل ابن عربي اصطلاح «الكامل التمام» على 
صعيد الإنسان الذي بلغ مقامًا معنويًا عاليًا. وتحدّث الحلاج بعد أبي يزيد عن 
الإنسان الذي قطع جميع مراتب الكمال» وأصبح مظهر كمال الصفات الإلهيّة 
ونال مرتبة «أنا الحق». والمعروف أنه كان يعتبر نفسه هذا الإنسان بالذات» وقد 
ضخى بنفسه برجولة في هذا الطريق... غير أن ابن عربي كان أوّل من وضع 
اصطلاح الإنسان الكامل في العرفان الإسلامي واستخدمه في كتبه)”"". 

وهناك من برع أصل هذا البحث من الناحية التاريخيّة إلى الحديث عن 
«(الحقيقة المحمدية) ا هي المقام النوراني للنبي محمد . وهم يعتقدون 
أن هذه النظرية كانت موجودة فى نصوص وكلمات احتفظ بها الصوفية» وهى 
سبوا ]تي ا ا و 7 . ۰ 

ب - حقيقة الإنسان في المدرسة العرفانية: 

يتناول العارف مسألة «الإنسان الكامل» أو «الحقيقة المحمديّة) ضمن مسائل 
العرفان النظريء ويوليها اهتمامًا فائقًا وأساسيًا. وقد وضعت كتب ومصنئّفات 
عديدة حول هذه المسألة الأساسيّة في العرفان النظريء مبيّنةَ حقيقتهاء وشارحة 
أهمّيّتها وأهمّية معرفتها والإحاطة بها. وهذا يرجع إلى نظرة العارف الخاصّة 
للإنسان, والتي يتفرّد بها عن بقيّة المدارس العرفانيّة. 

فالإنسان في المدرسة العرفانيّة هو مشروع إنسان كامل. والإنسان الكامل 
عند العارف هو المظهر التامّ والكامل للحقٌّ تعالى» والتجلّي الأتمّ له. واعتقاد 
العارف بأنّه ليس للحق تعالى في هذا الوجود آية أتمّ وأعظم وأكمل من هذا 
الإنسان الكامل؛ لأن كل الأسماء والصفات المستبطنة في الحق تعالى على 
(۱) جهانگري» محسن: محي الدين بن عربي الشخصية البارزة في العرفان الإسلامي» مرجع مذكورء 

0 

0م20 : : العبيدي» حسام: معالم العرفان عند الشيعة الإماميّة» العتبة العلويّة المقدّسة» العراق» 25١١١‏ 


لاط» ص٤١٠‏ . الطواسين للحلاج» تحقيق: ودراسة لويس ماسينيون» إعداد رضوان السح وعبد 
الرزاق الأصغرء دار الينابيع» دمشق,؛ ٠‏ ۰م ط۱ ص٤۱۳‏ . 
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نحو الوحدة. والاندماج» والقوةء إما هي موجودة في الإنسان الكامل أيصًا 

فالإنسان هو المظهر الأتمٌّ لأسماء الله تعالى وصفاته» ولذلك اختصّه تعالى 
بخزائن علمه وودائع أسراره» وهو معلى قوله تعالى: « وَعَلَّمَ ادم آلاساء 
كلها 4”". يقول القونوي في رسالة النصوص: «وإنّما كان الإنسان الكامل هو 
المراد بعينه دون غيره من أجل آنه مجلى تام للحق» يظهر الحق به من حيث ذاته 
وجميع أسمائه وصفاته وأحكامه واعتباراته» على نحو ما يعلم نفسه بنفسه في 
نفسه» وما ينطوي عليه من أسمائه وصفاته)”". 

ج - علّة وجود الإنسان الكامل: 

بناء لنظرية العارف في ظهور الحقٌّ وتعيّته» فإنَ هذا الظهور على نحوين: 
تعيّن تغلب عليه أحكام الوحدة والبطون وهو «التعيّن الأوّل)». وتعيّن تغلب 
عليه أحكام الكثرة والظهورء وهو المسمّى ب«التعيّن الثاني». 

ولما كانت الوحدةغالبة على الكثرة فى التحيّن الأول سبب ظهور القاهرية 
الأحديّة والواحديّة» وكانت الكثرة غالبة على الوحدة في التعيّن الثاني بسبب 
فهرو النفس: الرتعيانة وتجليه فى الدراتي الخلقثة عن الحقل. والشيال 
والجسم؛ شاء الحق تعالى أن يظهر في مظهر جامع للكثرة والوحدة معًا ليكون 
على صورته «إِن اللّه خلق آدم على صورته)”"» وليكون مظهرًا كاملاً وتامًا 
وخليفة حقيقيا له ِف جَاعِلُ في الْأَرْضٍ حَلِيمَةً4. مظهرًا يكون جامعًا للحقائق 
الإلهيّة والإمكانيّة معّاء أي جامعًا لمرتبتي الجمع والتفصيل» والوجوب 
والإمكانء ليغدوٌ بحقٌ مظهرًا للاسم الأعظم. وهو الذي يصطلح عليه العرفاء 
)١(‏ سورة البقرة» الآية 1". 
(۲) القونوي» صدر الدين: رسالة النصوص» تصحیح: جلال الدین الآشتیاني» مرکز نشر دانش‌گاهی» 

طهران» 157 شء ط١ء‏ النص١١»‏ ص57. : 
() المجلسيٌ» محمد باقر: بحار الأنوار. مرجع مذكور» ج٤»‏ ص١١.‏ 
(:) سورة البقرة» الآية 75. 
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ب«الحقٌّ المقيّدا الذي هو تجلّي «الحقٌّ المطلق». وهو المصطلح عليه عندهم 
ب«الإنسان الكامل)» و«(الحقيقة المحمّدية», و(آدم)» و«الكون الجامع» وغيرها 
من المسميات. 

يشير ابن تركة الأصفهاني في كتاب تمهيد القواعد إلى هذه الحقيقة فيقول: 
«إِنْ الوحدة الذاتيّة والهوية المطلقة لغلبة حكم الإطلاق فيهاء لا يمكن أن يكون 
للتفصيل الأسمائي فيها مجالٌ أصلًا. وكذلك المظاهر التفصيليّة التي هي أجزاء 
العالم الكبير أيضًا لغلبة حكم القيود الكونيّة والكثرة الإمكانيّة فيها. لا يمكن 
أن يكون للجمعية الإلهية التي هي صورة الوحدة الحقيقية فيها ظهورء فاقتضى 
الأمر الإلهي أن تكون صورة اعتداليّة ليس للوحدة الذاتية فيها غلبة» ولا للكثرة 
الإمكانيّة عليها سلطنة» حتى تصلح لأن تكون مظهرًا للحقّ من حيث تفاصيله 
الأسمائيّة» وأحديّة جمعيّته الذاتيّة» بسعة قابليّتها وعموم عدالتهاء وذلك هو 
النشأة العنصريّة الإنسانيّة» إذ ليس في الإمكان أجمع من الإنسان لإحاطته 
بالمرتبة الإطلاقيّة الإلهيّة والقيدية العبدية»""". 

د - الكون الجامع لجميع المظاهر: 

الإنسان الكامل في المدرسة العرفانية هو «عبارة عن الكون الجامع الحاصر 
لجميع المظاهر التي تكون في سائر المراتب الموجودة فيه)”". وسُمّي هذا 
الموجود بالكون الجامع لأنّه جامع لمظهريّة الذات في حضرة الأحديّة 
ومظهريّة الأسماء والصففات فى حضرة الواحديّة» ومظهريّة الأفعال فى حضرة 
الشهادة. تخار ة خر ق ا الموجود بالكون الجامع؛ لاله ا 
الذات في حضرة الأحديّة» ومظهريّة الأسماء والصفات في حضرة الواحديّة 
ومظهريّة الأفعال فى حضرة الشهادة. وبذلك كان حاصرًا لكل المرائب ومحيطًا 
TT‏ لأنْه آخر التدرّ لات والتجليات الإلهيّة» وعند العرفاء قاعدة 


(0) الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذكور» ص7"77. 
)۲( المرجع نفسه. 





تقول: «كلّ سافل محيطٌ بالعالي»”". بمعنى أنه كلّما تنزّلنا في مراتب الوجود 
اشتملت هذه المرتبة النازلة على ما هو موجود في المرتبة العالية» بالإضافة إلى 
مختصّات مرتبتها. 

فمرتبة المثال مثلا مشتملة على ما في العقل والمثال معّاء ومرتبة الجسد 
مشتملة على مختصّات الطبيعة» بالإضافة إلى عالمي المثال والعقل. فالشيء 
كلّما ازداد قيودًا ازداد كثرة» وكلّما ازداد كثرة ازداد ظهورًاء وكلّما ازداد ظهورًا 
ازذاد إدزاكًا. وكل "امرتبة أنزل بحسب رتبة الوجود» لآ بد أن تكون تلك القيوذ 
فيها أكثر» إذ النازل مشتمل على ما اشتمل عليه العالي من تلك القيود مع ما 
اختصٌ به في تنزلاته» وکل ما كان أنزل لا بدّ أن يكون للخواص والأحكام 
أشملء وكل ما كان أشمل كان أكمل» ضرورة أن الكمال هو الجامعيّة التي 
تستتبع الخلافة الإلهية)”". 

فحقيقة الإنسان تجمع في ذاتها الحقائق كافة. والإنسان وحده من بين جميع 
الموجودات» «يمكن أن يجمع في ذاته الحضرات كافة» وأن يكون جامعًا الجهة 
الحقانيّة والإلهيّة. وبعبارة أخرىء هذه الحقيقة جامعة تمام الأكوان» وهي في 
الآن نفسه جامعة لفوق الأكوان أي عالم الإله؛ أي جمع الإنسان في ذاته الحق 
والخلق. فحقيقة الإنسان وحدها تملك القدرة على جمع الحقائق الخلقية 
والإلهية في ذاتها. والمراد من الاشتمال على الجهة الحقانيّة والإلهيّة الصعود 
إلى مرحلتي التعيّنيّن الثاني والأوّل» وجمعهما في حقيقته الجامعة»”". ولذلك 
صار الإنسان الكامل بناءً للنظرة العرفانية للوجود مؤهّلًا لمقام الخلافة الإلهيّة؛ 
ِف جَاعِلُ فى الْأَرْضٍ خَلِيمَةٌ94. 
9 ا اق ا وا ا و کن 
(۲) المرجع نفسه» ص۳٠۳.‏ 


(۳) پناه» يد اللّه يزدان: العرفان النظري مبادئه وأصوله» مرجع مذكور» ص۷۳٥.‏ 
)٤(‏ سورة البقرة» الآية٠٠.‏ 
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ه - خليفة اللّه: 


الإنسان الكامل في الرؤية العرفانيّة هو أكمل مجالي الحق؛ لأنّه الكون 
الجامع لجميع حقائق الوجود ومراتبه» والمظهر الثم لأسمائه وصفاته. وهو 
العالم الصغير الذي انعكست فيه مرآة موجود كل كمالات العالم الأكبر؛ لذا 
استحقٌّ دون سائر الخلق أن تكون له الخلافة التي بواسطتها يحفظ الحقٌّ تعالى 
ويربي العالم. فتتطابق بذلك وفق الرؤية العرفانية العالم الكبير الكوني مع 
العالم الصغير الإنساني» وصار الإنسان الكامل خليفة الله كما يقول القيصري: 

«الحق يحفظ خلقه بالإنسان الكامل عند استتاره بمظاهر أسمائه وصفاته» 
وكان هو الحافظ لها قبل الاستتار والاختفاء وإظهار الخلق. فحفظ الإنسان لها 
بالخلافة فتسمّى ب«الخليفة» لذلك. فما دام هذا الإنسان موجودا في العالم» 
يكون محفوظًا بوجوده وتصرّفه في عوالمه العلويّة والسفليّة» فلا يجسر أحد 
من حقائق العالم وأرواحها على فتح الخزائن الإلهيّة والتصرّف فيها إلا بإذن 
هذا الكامل؛ لأنه هو صاحب الاسم الأعظم الذي به يربّي العالم كله. فلا يخرج 
من الباطن إلى الظاهر معنى من المعاني إلا بحكمه؛ ولا يدخل من الظاهر في 
بان قي ١‏ اه إذ ان بج ع عل اهر عليه در ارز ون 
البحرين» والحاجز بين العالمين» وإليه الإشارة بقوله: مج لحرن يليان * ينما 
LL ESEN‏ 

و - السبب في أكمليّة الإنسان: 

لجامعية الإنسان الكامل بين الوحدة والكثرة» وبين المراتب العلوية 
والسفليّة؛ من العقليّة والمثاليّة والطبيعيّة» ولكونه آخر التنزّلات والتجليات» 
صار أكمل الموجودات» وبسبب أكمليّته صار المظهر الأتمٌّ للح الذي لا 
يصلح لهذه المظهريّة التامّة غيره. لأن المظهر الكامل للحق يجب أن يكون 
E e n O‏ 
)٨(‏ القيصري» داود: شرح فصوص الحکم» مرجع مذکور» ج۱» ص58 7. 
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جامعًا لخواص كل المراتب ومحتويًا على نمافج منهاء وبذلك يستحق 
المظهريّة التامّة لاسم اللّه الأعظم. 

فالإنسان الكامل «عبارة عن الكون الجامع الحاصر لجميع المظاهر التي 
تكون فى سائر العرائب الموجودة فيه» وهذا غى النشأة العنصرية الأتسابة له 
و فإئّها آخر جر لات المظاهر الواقعة في آخر تنلات المراتب. 

وقد عرفت أن كل مظهر سافل شامل للعالي» وكل مرتبة سافلة شاملة 
لعلياها بما فيها من المظاهرء فيكون الإنسان العنصري هو الحائز لسائر 
المراتب والمظاهرء فلا يصلح للمظهريّة المذكورة إِلّا هو؛ لأن المظهر 
الكامل الذي هو عبارة عمّا يصلح لأن يكون مرآةٌ جامعة لجميع الحضرات 
الإلهيّة والعوالم الكيانيّة» يجب أن يكون له بحسب كل مرتبة من المراتب 
الكليّة المذكورة أنموذج خاصٌ بهء يكون ذلك عنده كالنسخة الجامعة 
لسيائر يجؤكنات تلك العرتبة (إليرة كانت أو كزية) ....وذلك مخض بالنشأة 
العنصريّة الإنسانية. 

فا لما كانت اتن عرلا الوضوى فقن بخضيل لينا مدن کل ا علد 
وصولها إليها في مرورها عليها أنموذج» ونسخة شاملة يظهر فيها جميع ما في 
تلك المرقة» صاليحة لأن تكون مراة لما فبها غددهاء فتكون نشآته هذه عبارة 
عن مجموع مشتمل على هذه النسخ والأنموذجات والمرايا مع أحديّة جمع 
الجمع)”". 

وبذلك استحقٌ الإنسان أن يكون المظهر التامٌ للحقّ ولاسمه الأعظم. ولمًا 
كان اسم «اللّه الأعظم مشتملًا على جميع الأسماء» ومقدّمًا بالذات عليها 
ومتجليًا فيها بحسب المراتب الإلهيّة ومظاهرهاء فإن مظهره التامًّ أيضًا الذي 
هو الإنسان الكامل يجب أن يكون مقدّمًا على جميع المظاهر ومتجليًا فيها أيضًا 


س 


بحسب مراتبه. ولهذا صارت حقائق العالم في حضرة العلم والشهادة كلها 
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مظاهر الحقيقة الإنسانيّة أيصًاء والتي هي بدورها مظهر الاسم الأعظم «اللّه»» 
وصارت لهذه الحقيقة الإنسانيّة مظاهر في كل العوالم. 

فى الحضيرة العلنة ظور بع هله الخفيقة الأتساتة رلا ف التحغيرة الحملة 
بضؤرة كلّية وإ جما فكانت المسقيقة الميحمدية الى هن بحقيقة التوع الإننناتي. 
ثم ظهرت بصورة تفصيليّة» فكانت العين الثابتة للإنسان الكامل الجامعة لجميع 
الأعيان الثابتة» ثم ظهرت في حضرة العين والشهادة» فكانت في عالم الجبروت 
- وهو عالم الأرواح والعقول - العقل الأوّل وهو أوّل موجود في نشأة الخلق. 
ثم ظهرت هذه الحقيقة الإنسانيّة في عالم الملكوت وهو عالم النفوس» فكانت 
النفس الكلية التي تتولد منها النفوس الجزئية. 

وفي النهاية ظهرت في عالم الملك والطبيعة فكان آدم أبا البشرء كما يقول 
القيصريّ في شرح الفصوص: «الحق تعالى لما تجلى لذاته بذاته» وشاهد 
جميع صفاته وكمالاته في ذاته» وأراد أن يشاهدها في حقيقة تكون له كالمرآة» 
أوجد الحقيقة المحمديّة التي هي حقيقة هذا النوع الإنساني في الحضرة 
العلميّة» فوجدت حقائق العالم كلها بوجودها وجودا إجماليا لاشتمالها عليها 
من حيث مضاهاتها للمرتبة الإلهيّة الجامعة للأسماء كلّهاء ثم أوجدها فيها 
وجودًا تفصيلياه فصارت أعيانًا ثابتة. وأما في العين فمظهره الأوّل في عالم 
الجبروت هو الروح الكلّي المسمّى بالعقل الأوّل... وفي عالم الملكوت هو 
النفس الكلية... وفي عالم الملك هو آدم أبو البشر». 


(۱) القيصري» داود: شرح فصوص الحکم» مرجع مذكورء ج١.‏ ص .۳٠ ٦و ۲٤١‏ 





الفصل الثامن 


أهميّة العرفان النظري 
وأثره على البعد الفكري والمعنوي 


فى الفصول الأولى من هذا البحث» وبالتحديد عنذما بحثنا حول علاقة 
العرفات النظري بالعرفان العملى: وفق سياق تعريقناً للعرفان الظريء ذكرنا 
على جو نص دور 0د العم وفيما يلي نبيّن أهمّية علم العرفان النظري 
والأسباب الرئيسة التى دعت إلى تصنيفه وجعله علمًا مستقلا فى مقابل العرفان 
العملي» والعلوم الأخرس. ويمكن أن نختصر غاية العرفان النظري ودوره بثلاثة 
أمور أساسيّة هي: 

١‏ - مقدّمة لبناء رؤية عميقة حول الفكر الإسلامي 

في الفصول الأولى لهذا البحث تشكّل لدينا تصوّراً حول حقيقة هذا العلم 
والهدف منه ودوره فى بعض المجلات الفكرية والعلمية» تحديدا عند تعريفنا 
للعرفان النظري» و ل علاقة العرفان النظري بالدّين الإسلامي» 
وعلاقة العرفان النظري بالعرفان العملي» وعند ذكرنا لمسائل العرفان النظري 
بشكل مفصّل. وفي هذا الفصل سوف نتوسّع أكثر وبنحو مباشر لنبين أهمّية علم 
العرفان النظري» وآثره على الفكر الإسلامي عموماء وعلى المنظومة المعنويّة 
للدّين الإسلامي خصوصاًء والأسباب الرئيسة التي دعت إلى تصنيفه وجعله 
علماً مستقلاً في مقابل العرفان العملي: والغلوم ت 


7 فلسفة العرفان النظري 


ولكن في البداية نؤكّد على مسألة محوريّة في البحث وهي ارتباط العرفان 
النظري وعلاقته الوطيدة بالدّين الإسلاميء لكونها المنطلق الأساس الذي 
من خلاله يمكننا الحديث عن تأثير هذا العلم على مفاصل الفكر الإسلامي 
وتشريعاته» وعلى أبعاد مدرسته الروحيّة والمعنويّة» بل وحتى على المجتمع 
الذي يربو في كنفه. لقد شرحنا سابقا العلاقة القويّة التي تربط العرفان 
النظري بالدّين الإسلامي» وأن العرفاء لا يعون بأي وجه من الوجوه أن 
لهم كلاماً وراء كلام الإسلام» ويتبرّؤون من مثل هذه النسبة بشدّة» بل يدّعون 
أنْهم اكتشفوا الحقائق الإسلامية أحسن من غيرهم, وأنْهم هم المسلمون 
الحقيقيّون"» لكونهم يستندون إلى ظاهر الكتاب والسئة وباطنها على حدّ 
سواء. فلا يكتفون بالظاهر فقط كما هو حال غيرهم من الفرق أو التيارات 
الاسام 

فمن وجهة نظرهم» لا التوحيد الإسلامي؛ الذي هو جوهر الذين وأصله 
الأول وهدفه الأقصى» بهذه البساطة والسذاجة والسطحيّة التى يفترضها 
بعض المفكّرين والعلماء. ولا حقيقة الإنسان الذي تَفحَ الل ا 
روحه وجعله خليفته في هذا العالم» بهذه الصورة الباهتة التي يقذمها البعض 
حول معرفة الإنسان والعلوم المتصلة به. ولا حقيقة هذه النشأة الدنيويّة بهذه 
المحدوديّة بحيث تُعزل عن منظومة العوالم الوجوديّة السابقة واللاحقة» فتغدو 
الدنيا كحلقة ضائعة فى مهب التكهّنات العقليّة والآهواء الإنسانية التى تريد أن 
لكتون دع الدنا إلى ا لے دوو ا رعا ا 
النشأة الوجوديّة البالغة الأهميّة؛ معرفة تكون كفيلة بصياغة معالم رؤية كونيّة 
جديدة مختلفة كل الاختلاف عن الرؤى السائدة التى تعزل الدنيا عن محيطها 
الور ما حاون ال أن ينها الل رالراب فالا مااي 
نظريّة» ومقصورة على الجانب العلمي دون العملي. رؤية لا يمكنها أن تعطي 


eg Ea NEN عجرا نات‎ 


(۱) مطهري» مرتضى: العرفان» مرجع مذكور» ص٤‏ ۲. 





الفصل الثامن: أهميّة العرفان النظري وأثره على البعد الفكري والمعنوي ۷ 


وليس انتهاء بالغاية من كل ابتلاءاتها وامتحاناتها التى عجزت عن حملها 
الجبال الرواسي وها لن دكن لوا جير 04 . . 

ولا المعنويات في الإسلام مقصورة أيضاً على بعض المفاهيم الأخلاقيّة 
الخالية من روح الوزام والعمل» وفق برنامج واضح وممنهج للسير والسلوك 
المعنوي. برنامجاً يأخذ بيد الإنسان نحو المقصد والهدف النهائى والحقيقى 
لوجوده» والذي حدّده العارف سلفاً وجاهر به علناً؛ وهو الله ا وتعالى 
لا تايها لضن إِنك كيح إل ريك كدعا فمكقيد4. ولا الآداب والتشريعات 
والأحكام الإسلاميّة محدودة بأعمال الجوارح والأعضاءء طالما أن الإنسان 
جوهر من جسد وروح معا. ولا هي جاءت لتنظم علاقة الإنسان مع نفسه فقط 
وتحديداً مع بعده المادي الجسمي. بل للتشريعات الإسلامية أبعاد أخرى 
أعمق وأشمل تطال كل أبعاد الإنسان الوجوديّة؛ الظاهريّة والباطنيّة معاء وهنا 
نقطة الاختلاف الكبرى بين الرؤية العرفانية وغيرها من الرؤى والمناهج» وهنا 
يكمن التأثير الحقيقي للمنهج العرفاني على بقيّة الرؤى والمناهج أيضاء لكونه 
يأخذ الفكر الإنساني إلى أبعاد أخرى غير الأبعاد الظاهريّة الحسيّة. 

أمام هذا المشهد وهذه القناعة التي يحملها العارف حول الدّين الإسلامي. 
يأتي ليقدّم رؤيته وليقول لنا بأن وراء هذه الأكمة حقائق وأسرار» لو طرق 
الباحثون بابها لولجوا إلى عالم الفكر والتشريع الإسلامي الحقيقي» ولفهموا 
أبعاد الإسلام وتشريعاته وأحكامه حقّ المعرفة. وهو يعتقد آنه لا طريق لمثل 
هذه المعرفة إلا باتباع المسلك العرفاني» خصوصاً النظري منهء الذي يعدّه مقدّمة 
أساسيّة وضروريّة لفهم الذين بأبعاده المختلفة؛ الظاهرة والباطنة بشكل عميق 
وصحيح. ولبناء مجتمع إلهي فاضل تحكمه أحكام العدالة والمساواة الإلهيّة في 
الأرض قبل السماء #وَهْوَ الى في السَمَآِ لَه وف الأرض لله وهو لَذكيم الْعَليه 74" . 
)١(‏ _سورة الأحزاب» الآية7. 
(؟) سورة الإنشقاقء الآية". 
(۳) سورة الزخرف» الاآية٤۸.‏ 





Y۸‏ فلسفة العرفان النظري 


إن للعرفان النظري تأثيره القويّ والوضح على الفكر الإسلامي بشقيه 
النظري المتمّثل بالبعد العقائدي والفلسفيء والعملي المتمثل بالبعد الفقهي 
والأخلاقي. فعندما نطالع النصوص العرفانيّة النظريّة نتلمّس الآثار التي تتركها 
على المسائل الاعتقاديّة والشرعيّة المختلفة بشكل واضح لا لبس فيه. بل 
العارف يتقدّم خطوات إلى الإمام ليقدم نظريّة أعمق وأشمل في فهمه للدين 
الإسلامي. فعلى مستوى الرؤيّة الكونيّة العقائديّة استطاع العرفان النظري أن 
يقدّم رؤيته الخاصّة حول مسائله الأساسيّة الثلاث وهي: «الله» و«الإنسان» 
و«العالم»» من خلال المكاشفات العرفانية المدعمة بالدليل والبرهان العقلي» 
والنصوصض الشرعية. بل وأشسبت :تظاماً فلسفياً قادراً على إثبات الأصول الكلية 
لمدعياته» من خلال الأدلّة العقليّة والنقليّة التي ذكرها لاثبات تلك الأسس. 


فالتوحيد العرفاني هو توحيد متطور عن التوحيد الكلامي وحتى الفلسفي» 
ومتقدّم عليهما بأشواط على مستوى العمق والإحاطة المعرفيّة» المنسجمة مع 
دقائق الآيات التوحيديّة القرآنيّة والروائيّة. هذا النوع من التوحيد الذي يصطلح 
عليه العارف ب«الوحدة الشخصية للوجود)» والذي يتفرد به» فلا نجد مثيلا له 
في أيّ مدرسة أو مذهب فكري آخر في الإسلام. فالقول بالوحدة الشخصية 
للوجود. وأن كل موجود هو مظهر وآية من آيات الله «سوف يودي إلى القول 
بأنْ كل شيء ذو طبيعة إلهيّة» وهذا يعني أن كل ما هو موجود في هذا الكون من 
شرٌ ونقص وفساد وخبث هو ذو طبيعة إلهية)”')» وهو ليس بمعزل عن الحضور 
والقيومية الإلهية لهذا الوجود. وهذا بطبيعة الحل سوف يضع العقل والفكر 
والإسلامي أمام منظومة معرفيّة مغايرة ومختلفة عما هو سائد في الأوساط 
العلمية. 


4. 


قارف کا وکا ف فصول سناقة من هذا الباته يعقدون على ری 
التوحيد؛ أَنْ حقيقة الوجود هي مبدأ ومصدر جميع الآثار. وأنْها طاردة للعدم 


)١(‏ شقير» محمد: الأسس المبنائية للعرفان وعلاقته بالشريعة» دار الهادي. بيروت» 5١٠5م‏ طا 
ص۷٥‏ . 
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بالذات» وخير محضء وواحدة بالوحدة الشخصية لا السنخية» والوحدة الذانية 
لا العدديّة» ولا بشرط من جميع الشروط حتى من شرط الإطلاق» ومطلقة 
من جميع القيود حتى من قيد الإطلاق. وحقيقة الوجود بالمعنى المذكور 
ليس غير الحق تعالى» الذي هو الوجود الصرف والواجب والخير المحض» 
والمبدأً لجميع الآثار ومصدرها في هذا الوجود. وبناء لهذه الرؤية التوحيديّة 
الخاصة فإنه «لا وجود ولا موجود إلا اللّه؛ أي لا يوجد وجود صرف وموجود 
حقيقي إلا الله إلا أن هذه الحقيقة البحتة وهذا الحق الواحد له شؤون وأطوار 
وتجليّات وتعيّنات وظهورات تظهر في موطن العلم» وفي ملابس الأسماء 
والأعيان الثابتة» وفي مرحلة الذهن في مجالي الأذهان» وفي مرتبة الخارج في 
مظاهر الأعيان والموجودات الخارجيّة» فهو إذن حق وخلق» وظاهر متحقق 
ومظاهر» ووحدة وكثرة)'. 

وغليه مكنا من خلال هذا العرفن المختصر للتوهيد عند العارف» أن 
ندرك الأثر الهائل وكبير الذي يمكن أن يتركه علم العرفان النظري على التوحيدء 
لكونه يؤسّس لرؤية معرفيّة توحيديّة» سوف تطال تأثيراتها مختلف الجوانب 
والأبعاد الفكريّة والسلوكيّة عند الإنسان» لكونه يمهّد الطريق ودائماً بحسب 
وجهة العارف؛ لصناعة إنسان حقيقي كامل» وهو الذي يسمّيه بمقام الإنسان 
الكامل» أو مقام الولاية. فالعارف يقدّم منظومة توحيديّة متكاملة وعميقة تشمل 
كل جوانب حياة الالساة: هيدف صيرورة الأتيناق كاباق لأن العارف يقد أن 
كمال الإنسان في معرفة الله ومعرفة الله ليس سوى توحيده توحيداً حقيقياً 
كما قال مولى المعارفين الإمام علي بن أبي طالب ل : ١‏ أَوَّلُ الدّين مَعْرِقنه 
يكال شر قي اوی و ال ا سن و ر ال ر چیو الاش 
َه وَكَمَانُ الإخلاص لَهُتَفْنُ الصّفَاتِ ع 


(۱) جهانگيري» محسن: محي الدين بن عربي الشخصية البارزة في العرفان الإسلامي» مرجع مذكور» 
ص٦۲۷‏ . 


(؟) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الآنوار» مرجع مذڏکور» ج٤»‏ ص۷٤۲.‏ 
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وهذا المبدأ التوحيدي عند العارف وإن لم يوافق الكثير من العقول والنفوس 
والشرائح العلميّة وغير علميّة في مجتماعاتناء إلا أنه يبقى رؤية محتملة الصحّة 
والصواب وهي تستحق الدراسة والاطلاع عليها. خصوصا وأن تأثيرات هذه 
الرؤيّة تتعدى الجانب الفردي والشخصي للإنسان. لتطال الجانب الإجتماعي 
أيضاً وما يعنيه هذا الأمر من تغيّرات هائلة على مستوى القوانين والنظم 
الاجتماعية» وسير هذه المجتمعات نحو الأهداف الإلهيّة التوحيدية. فمجتمع 
التوحيد العرفاني ليس كمجتع التوحيد الكلاميء أو الفقهيء أو حتى الفلسفي. 
فكما أن الرؤية الخاصّة التي يحملها المتكلّم أو الفقيه سوف تترك ظلالها 
وتأثيراتها على صورة المجتمع وبناؤه» فإنْ رؤية العارف بدورها سوف تحدث 
تغييراًهائلاً في بنية المجتمع لتنقله إلى ضفة أخرى. منسجمة مع الأهداف الإلهيّة 
الاجتماعية والتي يلخصها العارف بمصطلح المجتمع الإلهيء الذي تحكمه 
قواعد وقوانين الشرع التو حيدية والسمحاء» بهدف تحقيق العدالة والمساواة في 


6 


الأرض. ليصل المجتمع في نهاية المطاف إلى حدٌ لا يجوع فيه أحد ولا يعرى 
على الأطلاق» کما قال اللّه تعالی ِن لک الا ى فہا ری 4 . 

ولأن التعرّف إلى عرفان الوحدة الوجوديّة عند العارف «يتوقف إلى حدّ ما 
على معرفة مباحث من قبيل التشبيه» والتنزيه» وصفات اللّه وأسمائه» والأعيان 
الثابتة» والرابطة بين الحق والعالم» وأمثالها والتي استعرضها في عرفانه» والتي 
هى فى مجملها توضيحات لمبدأ وحدة الوجود»". لذا نرى أن العارف فى 
مباحث العرفان النظري يتناول نفس القضايات والمسائل العقائديّة التي يتناولها 
المتكلّم والفيلسوفء لكونها مسائل متفرّعة عن الأصل الأول وهو التوحيدء 
ومن الطبيعى أن تكون لهذه المسائتل بدورها -كالأصل الأوٌلى- تأثيرات كبيرة 
على المرتكزات البنائيّة العقليّة» وعلى الأسس النفسيّة والروحيّة لدارس هذه 
المسائل وفق المنهجية والرؤية العرفانية. 
E e‏ 


)¥( جهانكيري» محسن: محي الدين بن عربي الشخصية البارزة في العرفان الإسلامي» مرجع مذكور» 
ص٣۲۷‏ . 
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والعارف في العرفان النظري يبدأ من أمّهات المباحث النظريّة لكيفيّة حصول 
العكم والمغرلة بع اليك خن س الل بالسعرفة كتاسيس لبان من 
بعده ليبيّن أنواع العلم وصوره ومحلّه وكيفيّة حصوله. وهو ما يسمّى بنظريّة 
المعرفة عند العرفاء. فالعرفاء أسوة ببقيّة المدارس الفكريّة لديهم نظريّة خاصة 
بهم في المعرفة» نظرية تنسجم مع الرؤية التوحيدية الخاصة بهم بطبيعة الحال» 
نظرية تؤسّس لمعالم الفكر البشري الأصيل المتوافق مع الأهداف الإنسانية 
الكبرى في هذا العالم . هذه المقدّمات النظريّة للمعرفة العرفانيّة تشكّل مدخلا 
ضروريّاً لبيان الفلسفة المعرفيّة التي يتأسس عليها علم العرفان» فيدخل بعدها 
العارف إلى مباحث التوحيد وما تحويه هذه المباحث من عمق ودقة وشمولية 
قل نظيرها في المدارس الفكريّة الأخرى. ومن مباحث التوحيد تتفرّع المباحث 
والمسائل العقائديّة الأخرى كمباحث الأسماء والصفات» ومباحث الأعيان 
الثابتةء ومباحث العلم الإلهي بالأشياء» ومباحث القضاء والقدر والاختيار 
الإنساني» وها تعلق بده المباحث من مسائل غاية في الأهمّية والخطورة معا 
فيما لو فهمت بشكل خاطئ وغير صحيح؛ منها على سبيل المثال مباحث سر 
القدرء التي يتفرّد العارف بشرحها وبيانها على نحو مفصلء وبالدليل والبرهان 
العقلي والنقلي©. 

ومن المسائل المتفرّعة أيضاً على التوحيد» مسألة العدل» وخلق الأفعال» 
والجبر والاختيار» والعالم وعلاقته بالحق تعالى» ومفهوم الخلق والفعل 
ومحتى فاعلة النحق المفعال» وحقيقة النبوة والرسالة والولاية»والمعاد وغيرها 
من المباحث العقاتديّة التى يفصّل فيها العارف على نحو عميق لا نراه في أي 
مذهب فكري آخر. ٠‏ ْ 

والأمر لا يقف عند حدود الرؤية الكونيّة المرتبطة بأصول الدين» بل للعارف 
أيضاً قراءته الخاصّة ونظرته الفريدة لفروع الدّين أيضاً؛ من الطهارة والصلاة 
والصوم والزكاة والحج وحتى الجهاد وغيرها من الأحكام والتشريعات 


(۱) أنظر: ناصرء فادي, سر القدر عند العرفاء» دار الولاء» بیروت» ١۲۰۱م‏ ط 3 ص9 .٠١‏ 





ينا فلسفة العرفان النظري 


الإسلامية» التى يتميز بيها العارف عن غيره من العلماء الإسلاميين لكونه ينظر 
إلى باطن وا ا لا فقط ظاهرها. فالعارف في الأمور المرتبطة بأصول 
الذين وفروعه لا يقف عند حدود الظاهر بل يعبر هذا الحد بحثا عن أسرار هذه 
الأحكام والأصولء والتي يعتبرها جوهر التشريع الإلهي ولبّه الأساس. وعليه 
يرى العارف أن كل من لا يوفق للاطلاع على هذا الرؤية العرفانيّة العميقة للدّين 
والفكر الإسلامى بأصولها وأحكامها العابرة لحدود الظاهر؛ فمن الطبيعى أنه 
لن يتوصّل إلى إدراك الأهداف الواقعيّة التى من أجله وجد الإنسان بالأصل 
في هذا العالم. العارف يعتقد أن التفسير العرفاني الباطني للحقائق هو مقدّمة 
لولوج عالم المعنى والملكوت, انطلاقاً من ظاهر الدنياء وظاهر أصولهاء وظاهر 
تشريعاتهاء لآن العارف في رؤيته الكونيّة» لا يفرّق بين الظاهر والباطن» بل يعتبر 
الظاهر طريقاً للباطن والباطن مكمّلاً للظاهر. فهما وجهين لعملة واحدة» ترسم 
للإنسان المسلم في نهاية المطاف شكل ومسمّى الدين الإسلامي الحقيقي. 
في كتابه أنوار الحقيقة وأطوار الطريقة وأسرار الشريعة» يبيّن السيد حيدر 
ايا ميم مو هلاه ا ا رق وناقرها القرى على القكر 
الإسلامي بكل أبعاده. فيصرّح في مقدّمة كتابه القيّم» أن ما حمله على تأليف هذا 
المتن؛ هو حرصه الشديد على فتح باب الولاية على مصراعيه أمام طلاب الحقيقة. 
فمقام الولاية والإنسان الكامل ليس متاحاً إلا لمن فهم حقائق الدين بكل أبعاده 
الظاهرة والباطنة» وعلم العرفان هو منهج يهدف إلى فرض التوازن في المسار 
المغرفى والسلوكى للإنسان لبرازة بين الظاعر والباظرنء تين الملك والملكوث» 
بن لحر و یو اکر واا کار نا ی ت ا کا 
«إن كيفيّة إتصال العبد بالحضرات الإلهيّة» وقيامه بوظائف دقائق الأحوال 
الربوبيّة» ليصير قريباً من الوحدة الحقيقيّة"» وينطمس ذاته في المرتبة 
9 وبالغالى ضير وز إتبانا عاك لأ0 الرصرل إلى .مقا الوحدة يعني الوصوك إلى مقام الولكرةه والزلاية 


أوامر وأحكامه بكل أبعادها وشؤونها الظاهرة والباطنة. 
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الأحديّة» بعد المرور على الأسماء والصفات الواقعة فى المرتبة الواحدية» 
ومعرفة المظاهر العلوية والسفليّة» والآفاقيق والأنفسيّة: بدقائق المعالم 
السلوكيّة» ومجاهدات المعانى الرياضيّة» للخلاص بتهذيب النفوس البشريّة 
وام خافن ال (القميص) السائرة الحيوانئة؛ إلى درحات (درحة) 
الأوصاف الملكيّةء لفك السلاسل الجسمانيّة» وأغلال القيود المادية. (كلّه 
هذا) لا يقوم به إلا أولوا الفضل الكثير» وأهل العلم الخطير ولا يتفطن لسلوكه 
إلا كل نحرير من أهل التألّه الحقيقي» والمقام الكشفي, إذ هو مقام الأولياء 
والأنبياء والأماثل من الحكماء الأذكياء» وكانت المعارف الإلهيّة والتكاليف 
الشرعية الواودة خخ العف الال راس اة المد فل اللعملت 
على هذه الخيرات السنيّة والمراتب العليّة. دعاني ذلك الأمر العظيم والشأن 
الجسيم» إلى وضع كتاب يشتمل على المعارف الإلهيّة والتكاليف الدينيّة 
الشرعيّة» سالكاً فيه سلوك الكمّل من أولي الأفراد الجمعيّة» على وجه تطبيق 
(التطبيق) بين مدهب الطائفة السثة الصوقة ومسي الطائقة الأمامة 25 
المعارف الإلهية على المراتب الثلاثة الجمعيّة أعني؛ مرتبة الشريعة» والطريقة 
والحقيقة المصطفوية». ا 

إذن خطب عظيم وجسيم هو الذي حمل السيّد الآملي إلى إعداد مؤلف يذكر 
في الأبعاد والأسرار الباطنيّة للدّين الإسلامي بأحكامه المختلفة» حيث نجد 
في كتابه تدرّجاً واضحاً ومتعمّداً من أصول الدين إلى فروعه؛ مقسّما كل أصل 
وكل حكم منها إلى ثلاثة أقسام ومراتب هي: مرتبة الشريعة» ومرتبة الطريقة» 
ومرتبة الحقيقية. مثلاً العدل الإلهي يذكره ويبيّن معناه عند أهل الشريعةء ثم 
يشرح حقيقته عند أهل الطريقة» وفي نهاية المطاف يبيّن منزلته وحقيقته عند 
أهل الحقيقية» وتأثير هذه الرؤية على الاعتقاد الإسلامي بحقيقة العدل وغيرها 
من الأصول والأحكام. ومن الأحكام مثلاً؛ حكم الصوم الذي ينتهج فيه الآملي 


)١(‏ الآملي» حيدرء أنوار الحقيقة وأطوار الطريقة وأسرار الشريعة» تحقيق: محسن الموسوي التبريزي» 
نشر المعهد الثقافي نور على نورء الطبعة الأولى» 7/هشء. ص۷. 





٤‏ فلسفة العرفان النظري 


نفس النهج» فيذكر معنى الصوم ورؤية كل من الطوائف الثلاث له» ليصل في 

نهاية المطاف إلى صوم أهل الحقيقة الذي يراه الآملي مثله مثل بقيّة العرفاء أنه 
الصوم الأكمل والأمفل الذي يستحق أن يكون الله E‏ «الصّوْمُ 
لِي» واا أجزي عل لان غير هذا الصوم لا ينجن ان یکون هو (اللّه) 
جزاءه» بل جزاء هذا الصوم لا يكون إلا الله لأن الصوكين المدلكوريخ (أي 
صوم أهل الشريعة والطريقة) جزائهما الجنة والنعيم» والحور والقصورء أو 
القرب الوصول والكشف والشهود» وهذا الصوم (أي صوم أهل الحقيقة) 
ك منهماء وذلك لأته أعظم العلمي 
وأعظم العمل لا يستحقٌ إلا أعظم الجزاء» وليس هناك أعظم منه (تعالى) 
ليكون جزاءه إلا هو» فاهم ا وفيه قال: إن هلدا هو الور العم * لِمثْلٍ مَندَا 
َليَعَمَل الْعنِملونَ 200904 

إذن الأصول والأحكام الإسلاميّة على اختلافها وتنوّعهاء كلها محكومة عند 
العارف لهذا الرؤية في تقسيم التشريع إلى ثلاثة مراتب» وبالتالي فإن وصول 
الإنسان إلى المرتبة ا أهل الحقيقة والتي هي عند العارف 
المرتبة الأكمل» متوقف على المعرفة الدقيقة والتفصيليّة بها. وعليه يصبح 
العلم بها ضروريّاً ومطلوباً من أجل التحقق بها. وبالتالي يغدو لعلم العرفان 
النظري تأثيراً كبيراً ومحوريّاً في وصول الإنسان إلى هذه المرتبة المتقدّمة من 
العلم والمعرفة. وهنا أيضاً يتحدّد دور العرفان النظري أكثر لكونه طريقاً وباباً 
أساسيّاً ومعبراً ضروريًّاً من خلاله يتمكن سلآك طريق الحق والآخرة من دخول 
هذا الميدان بأبعاده المعنويّة والغيبيّة» لكون الإنسان فى نهاية المطاف؛ نفحة 
إلهية ملكوتيّة» جبلت مع المادة الدانية في هذا العالم السفلي» ليقدّم لنا الوجود 
عصارته وأعجوبته الإنسان الكامل المتحقق بمقام #أَوَأَدَقَ 74؟». وبطبيعة الحال 
لمحتن ينترية الاق بسر لكر اال الا 
(؟) سورة الصافات. الآيتان .51١-5٠‏ 
)۳( الآملي» حيدرء أنوار الحقيقة وأطوار الطريقة وأسرار الشريعة» مرجع مذكورء ص 157. 
€3 سورة النجم الآية9. 
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لن يصل إلى هذه الرتبة الرفيعة إلا لمن قرأ الدّين الإسلامي قراءةٌ صحيحة 
ومازج بين بعديه الظاهري والباطني بشكل دقيق ومحكم. 

وعليه نصل في نهاية هذا المبحث إلى نتيجة معرفيّة مفادها؛ أن علم العرفان 
النظري يمثل ضرورة ملحّة من أجل الفهم العميق لأصول الدين وأحكامه وفلسفة 
تشريعاته» لكونه يبِيّن أصول وأحكام الإسلام بأبعادها الظاهرية والباطينة معا. 
نعم إن صعوبة نصوص هذه المدرسةء ولغتها الاصطلاحيّة الفلسفيّة المعقدة 
أخياناً جعلت منه علماً تخبوثا» بمعقق أن فقة مخدودة وخاصّة من الناس» هئ 
من ها اوا واد بهو م اال د ای رک عا ون 
صيرورته مخصوصاً بفئة من المثقفين المترفين على المستوى العلمي» لأن 
هدف هذا العلم يبقى دائماً؛ في صيرورة الإنسان عارفاً باللّه تعالى» وموخداً. 

وإذا بلغ عالم ما رتبة العرفان الحقيقي في عصر من العصورء وتحقق بكل 
معالم وأبعاد المنظومة المعنويّة للذين الإسلامي فستغدو لديه فرصة استثنائية 
لتحقيق التحوّل الكبير على مستوى الفرد لناحية الإيمان باللّهه وإيجاد مقرّمات 
الوحدة الروحية بين البشر» وعلى مستوى المجتمع لناحية إقامة الحكومة 
الإلهيّة العادلة في الإرضء وهو من أعظم وأشرف الأهداف التي سعى إليها 
الأنبياء والرسل عبر التاريخ. وإذا أردنا أن نذكر مثالاً معاصراً لهذه الشخصيّة 
التي جمعت بين العرفان والإنسان والمجتمع» فإن سيرة روح الله الخميني 
الموسوي نك العارف المتأله فى عرفانه» والفقيه المتبحر فى فقهه» خير مثال 
و اهت يع ل ا اااي افا عن الي اح اسار اجات 
التغيرات الكبرى على مستوى النفوس البشرية» والمجتمعات الإنسانية على 
حدٌ سواء. فنلاحظ بشكل جليٌ وواضح كيف أن فقه الإمام الأصيل وهو الذي 
يصنف بحسب الرؤية العرفانية بمرتبة الظاهر والشريعة» وعرفانه الملكوتي 
الذي يصئّف بمرتبة الباطن بالطريقة والحقيقة» كانا معاً كالجناحين الذين ا 
بهما الإمام من أجل تحقيق أهدافه الإصلاحيّة الكبرى على المستويين الفردي 
والاجتماعي. 





وما انخراط الإمام الخميني في العمل السياسي الاجتماعي إلا لإيمانه بن 
الفقه والعرفان ينبغي أن تُؤْتَى ثمارهما الطيّبة على الصعيدين» الاجتماعي 
والفردي» ليتحقق التوازن والانسجام بين النظرية الإسلامية وتطبيقاتها العملية 
والواقعية. فربما «يتوهّم البعض أنْ العارف لا ينبغي أن يشتغل بالنضال والجهاد 
والعمل السياسي من أجل مجابهة الظلم والتجبّرء باعتبار أن العارف يسبح 
في عالم الحق, وأمّا السياسة فهي صراع أهل الدنياء ولذلك فإن بين العرفان 
والسياسة تنافراً مبدئياً. إلا أن الإمام (رض) يرى أن النضال السياسي» وفق 
ضوابط الشريعة وأخلاقياتهاء طريق من طرق التقرّب إلى اللّه تبارك وتعالى. 
يقول (الإمام الخميني) في رسالته لنجله السيد أحمد: وما أكثر ما يرتقي 
المتصدّي لشؤون الحكومة» فيحظى بلبّ قرب الحق لما يحصّله من دافع إلهي 
كداود وسليمان كاد بل وأفضل منهما منزلةء كالنبي الأكرم بإ وخليفته 
بالحقٌ عليٌ بن أبي طالب ايلاء وكالمهدي أروحنا لمقدمه الفداء» في عصر 
حكومته العالمية)'. 


وفي الختام نشير إلى نقطة مهمّة؛ إن كون العرفان الإسلامي النظري علماً 
أصيلاً ومطلوباً من أجل بلوغ المقامات الإنسانيّة الرفيعة والساميّة» لا يعني 
صحّة كل ما يطلق عليه اسم العرفان أو التصوّف. فنحن في نفس الوقت 
الذي نعترف بوجود عرفان إسلامي أصيل -وهو العرفان الذي تحقق بأسمى 
درجاته الرفيعة؛ النبي الأكرم أ وخلفاؤه بالحق إل -» وبمركزيّة ومحورية 
هذا العرفان فى بناء منظومة معنويّة على المستوى السلوكى والفكري» إلا أننا 
فى الوقت عينه لا ننكر وجود عناصر غريبة وأجنبيّة بين العرفاء والمتصوفة 
ص ا 2 53000 : 1 6 س 
المسلمين» قد نناقشهاء وتشكل عليهاء وتعترض على كثير من آرائها النظريّة 
وأساليبها السلوكيّة. ففرق بين النهج العرفاني الحقيقي والآصيل الذي ينسجم 
مع الآيات القرآنيّة وأحاديث النبي الأكرم ولي وأهل بيته الطاهرين 5ك 


(۱) الكعبي» عباس» نظرات في الثقافة العرفانية» تقرير: حسين الأكرف. دار المعارف الحكمية» 
٦ھ‏ / ۱١‏ ٠م‏ بيروت» الطبعة۱» ص ٠‏ 0° 
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الزاخرة بالمواضيع العرفانيّة العميقة والراقية؛ كالآيات المتعلقة بتوحيد الات 
والصفات والأفعال الواردة فى سورة التوحيد مثلآ»ء وأوائل سورة الحديد 
وآخر سورة ال والآيات اللا غل ضور الذات الألبية المقدسة فى 
جيم ا ال ا يناه ی او ا و ع چ 
الميخلوقات لله تعالى وستجودها التكويض أمامة سبحانة؛ فرق بين هله المكدرسة 
العزقانية النطرية ورين المتاهج الغرفائية النظرية ال لا فراعت شرع وا 
وأصيلة لها. لذلك يميّر العرفاء أنفسهم بين نوعين من العرفان يسمون الأوّل 
بالعرفان الصادق» والثاني بالعرفان الكاذب» وهو عرفان يحذر منه العرفاء 
أنفسهم أشد التحذير» لكونه يحمل في طياته أفكاراً لا تمت إلى روح الإسلام 
الأصيل وقواعده وأهدافه الأصيلة بصلة0©. 


؟ - إثبات المكاشفات القلبيّة بائدليل والبرهان العقلي 

علم العرفان كما ذكرنا سابقا هو علم المعرفة باللّه تعالى وأسمائه وصفاته 
وتجلياته ومظاهره الحاصلة عن طريق الإشراق الباطني والكشف والشهود 
ااي لا بوانيطة الكل رال ال2 قر تحر من المرة الباق 
والشخصية التي تتجاوز حدود الحس» وهي أبعد من العقل» وتحصل من 
خلال طهارة القلب وتهذيب الباطن» وتخليته من الحجب الظلمانية والنورانية» 
من خلال ما يصطلح عليه في العرفان العملي ب«السير والسلوك» و«الجذبة 
القلبيّة»» حتى يصبح باطن السالك أهلا للإشراقات الإلهيّة والفيوضات الربانيّة. 

وهذا التعريف والفهم لعلم العرفان كان محط إشكال وانتقاد من قبل العديد 
من الأشخاص الذين لم يحيطوا بهذا العلم» ولا بقواعده وأسسه. حيث اعتبروا 
العرفان علمًا ذوقيًّا واستحسانيًا مبنيا على مجموعة من الخيالات والأوهام غير 
الواقعيّة. فهو في نهاية الأمر» وبحسب زعمهم» تجربة العارف الشخصية» وكل 


(۱) مصباح» محمد تقی» در جستجو عرفان اسلامى» انتشارات مؤسسه آموزشى وپژوهشی امام خمینی» 
قم» ۱۲۹۰ ش» چاب٤»‏ ص۳٥‏ -. 





۳۸ فلسفة العرفان النظري 


ما يتوصل إليه يبقى حجة عليه لوحده لعدم إمكان تعميم هذه الظاهرة المعرفية 
على الآخرين؛ لآن نتائجها محكومة ومقيّدة بالتجربة المعنويّة والسلوكيّة 
الخاصّة بكل سالك. بالإضافة إلى مسألة في غاية الأهميّة» والّتي تعتبر العمدة 
في استدلال البعض على ضعف هذا المنهج المعرفي وعدم صخته» حيث يرون 
العرفان علمًا فاقدًا للقواعد والضوابط العقليّة والمنطقيّة التي يحتاج إليها كل 
من يريد أن يبيّن للآخرين» ويقنعهم بصحّة مقولته» أو بصوابيّة أفكاره ومنهجه 
الذي يتبناه» والّتي تعتبر أهم وسيلة إن لم نقل الوحيدة للتواصل والتقارب 
الفكري والمعرفي بين البشرء على الرغم من كل هذا التنوّع والاختلاف في 
مشاربهم وأذواقهم وعاداتهم وقيمهم. 

ومن هناء وأمام هذه الإشكاليّة التي طرحت حول علم العرفان» انبرى جمع 
من العرفاء لدحضها والإجابة عنهاء من خلال بيان الأسس والقواعد العقلية 
والمنطقيّة لهذا العلم» بهدف إثبات المكاشفات القلبيّة بالدليل والبرهان العقلي» 
وإِلّا لبقيت تلك المكاشفات في دائرة الادّعاءات الّتي لا دليلًا قطعيًا يؤيّدها أو 
يثبتهاء فلا تكون حجّة على غير العارف بها. وسمّي هذا العلم بالعرفان النظري. 
فالعرفان النظريٌ علمٌ ينظر إلى العالم بمنظار الكشف القلبي والروحيٌ» ومن ثمّ 
يعمد إلى تنظيم تلك المعلومات الكشفيّة والشهوديّة وبيان أصولها ومبادئهاء 
بواسطة التفكير العقلي شبه الفلسفيء ومن ثم اليقين بها من خلال عرضها على 
النصوص الدينيّة المأخوذة من الوحي. 

من هؤلاء العرفاء داود القيصرى الذي يذكر في رسالته «رسالة في علم 
التصوّف» أهميّة وضرورة تأسيس القواعد النظريّة لعلم العرفان» بصفته مقدمة 
لإثبات مشروعيّته وإخراجه من دائرة الاتهام والنقضء حيث يقول: 

«وهذا العلم وإن كان كاشفيًا ذوقيًاء لا يحظى منه إلا صاحب الوجد الوجودء 
وأهل العيان والشهود» ولكن لمّا رأيت أن أهل العلم الظاهر يظنون أن هذا العلم 
ليس له صل يبتني عليه» ولا حاصل يوقف لديه؛ بل تخيّلات شعريّة وطامات 
ذكريّة لا برهان لأهله عليهاء ومجرّد دعوى المكاشفة لا توجب الاهتداء إليهاء 
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بِيّنت موضوع هذا الفن ومسائله ومباديه. وما ذكرت من البرهان والدليل» هذا 
وفي مقدمات شرح الفصوص وباقي الرسائل التي كتبتها في هذه الطريقة إِنّما 
أتيت به إلزامًا لهم بطريقتهم وإفحامًا لهم بشريعتهم. فإنْ كشف أهل الشهود 
ليس حجة عليهم» وظاهر الآيات والأخبار المبيّنة لما يقوله أهل الكشف مؤول 
لدیهم» فوجب أن نقول معهم بلسانهم. كما قال اللّه تعالى: # وَمَا أَرَسَلْنَا ِن 
رَسُولٍ إلا سان مء 4 واللّه على ما نقول وكيل» وإليه المستعان وهو 
دى الس 

بمعنى آخرء العرفان النظري علمٌ يهدف بشكل أساسيّ إلى بناء رؤية كونيّة 
حول محاور الوجود الأساسية؛ الله الإنسان والعالم. والعارف يستند في 
تأسيس هذه الرؤية على المكاشفة والشهود الباطنى» ولكن من دون أن تكون 
ا ا ا ون فی ا رر اع ر ص لا راع 
والأنظمة العقليّة التي تحكم وتنظم هذا العلم. من هنا قالوا إن العرفان النظري 
علمٌ له موضوع ومبادئ ومسائل؛ كأيّ علم من العلوم؛ وكأيّ لون من ألوان 
المحرفة الأخرى. والعارف: عثدها يريد إثبات تلك. المكاشفات والحفائق 
للآخرين. فإنّه يعمد إلى الاستعانة بالمنهج والأسلوب العقلي» من أجل تحقيق 
هذا الهدف» ومن أجل بيان الموازين والضوابط والقوانين التي تحكم هذا 
العلم. ومن هذه الحيثيّة» يمكن أن يقال إِنّه يوجد بين العرفان النظري والفلسفة 
بعض أوجه الشبه والالتقاء. 

يقول صدر الدين القونوي أيضًا في مقدمة كتابه «مفتاح الغيب» معلّلًا السّبب 
في تأليفه لهذا المصتف» والّذي يعتبر هو وشرحه أي؛ كتاب «مصباح الأنس» 
لمحمد بن حمزة الفناري» بالإضافة إلى كتاب «التمهيد في شرح قواعد 
التوحيد» لصائن الدين بن تركة» من الكتب الأساسيّة في العرفان النظري التى 
أست للقواعد العقليّة والنظريّة لهذا العلم. قال القونوي: ٠‏ 
(1) .سور ة إبراعيمة الآية 4. 
() القيصريّء داود: رسائل القيصريٌ» مرجع مذكور» ص۷. 
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«ولمًا كان شرف كل علم إِنّما هو بحسب معلومه ومتعلقه» كان العلم الإلهي 
أشرفهاء لشرف متعلّقه وهو الحقٌّء فكانت الحاجة إلى معرفة موازينه وتحصيل 
ضوابط أصوله وقوانينه أمسٌ. وإنّهه وإن قبل فيه إِنّهِ لا يدخل تحت حكم ميزان» 
فذلك لكونه أوسع وأعظم من أن ينضبط بقانون مقن أو ينحصر في ميزان معيّن» 
لا لأنّه لا ميزان له. بل قد صم عند الكمّل من ذوي التحقيق من أهل اللّه أَنْ له 
بحسب كل مرتبة واسم من الأسماء الإلهية» ومقام» وموطن» وحال» ووقت» 
ونعم» وشخص؛ ميزانًا يناسب المرتبة والاسم وما عددناه» وبه حصل التميّر 
بين أنواع الفتح والعلوم الشهوديّة واللدنيّة والإلقاءات والواردات والتجليات 
الحاصلة لأهل المراتب السنيّة والأحوال والمقامات» وبه يتمكن الإنسان من 
التفرقة بين الإلقاء الصحيح الإلهي أو الملكي وبين الإلقاء الشيطاني ونحوه ممّا 
لا ينبغي الوثوق به. 

ولمّا ذكرنا طرق محصورة يأتي ذكرهاء والغرض الآن التنبيه على ما ييسّر 
الحق ذكره من القواعد والضوابط والمقدّمات وأمّهات الأصول الوجوديّة 
والحضرات الأصليّة والمقاصد الغائيّة» وإيرادها على سبيل الإجمال والإيجازء 
ليكون أسّا ومفتاحًا لمن وقف عليهاء وفك له ختامها في معرفة ما تحتوي عليه 
من أنواع التفاصيل والعلوم والأسماء والمراتب ونحو ذلك. والجميع يفتح 
بعضه بعضًا بالفتح الآلي والقدم الأصلي, وحسب ما تقتضي به المشيئة الإلهيّة 
ويجري به القلم حالة التسطير»”". 

ويحدّد ابن فناري بدوره الهدف الذي دفعه لشرح كتاب «مفاتح الغيب»» 
والمنهج الذي سلكه في شرحه» حيث صرح أن الدافع الأساسي هو هداية 
وتأنيس المحجوبين بحجاب المصطلحات والألفاظ» من خلال تأسيس 
القواعد الكشفيّة على قدر السعة والإمكان. وبما يتوافق مع منهج أهل العقل 
والنظر والبرهان كما قال: 


(۱) الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع مذكور» ص۷-١٠.‏ 





الفصل الثامن: أهميّة العرفان النظري وأثره على البعد الفكري والمعنوي 5 


«ولمًّا وجّهت تلقاء مدين ركب الخاطر» ظهرت بركاته في الباطن والظاهرء 
ومن جملتها أن يسّرني اللّه لتكرار النظر وترداد الفكر في حقائق مفتاح غيب 
الجمع والوجود. الذي صتفه شيخنا الكامل المكمّل» سلطان الكونين» برزخ 
اللحضركية»مرآة الظرقية» مجلى الك فين صتاز الملة والبحق واللحقيقة - أبن 
المعالي - محمّد بن إسحاق بن محمّد بن على بن يوسف القونوي قدّس الله 
سرّه راضيًا عنه به منه» رضاءً يبوؤه على خلق مولاه» من حيث الحاصل له في 
أولاه وأخراه. 


وهذادعاء منهفيهلهبه ففى ذوقه كل لكل حبيبه 


أردت بسط كلامه. لا على ما هو حقٌ مقامه» بل على ما هو طوق ذوقى فى 
فهمه وإفهامه» مستدلا فى ذلك البسط بما أفاده فى قواعد سائر تصانيفه من 
الضبط كما قيل: 


ولولا اللطف والإحسان منه لماطاب الحديث ولا الكلامٌ 
وكل لطيفة وظريف معنى حبيبي فيه واللّه الإمامٌُ 


أو بما أفاده شيخه الذي شهد له بأنّه خاتم الولاية المحمّدية» أو أولاده 
الإلهِيّون- كالأذواق السعيديّة الفرغانيّة والمؤيّديّة ‏ رضي الله عنهم وأرضاهم 
بهم ومنهم وإليهم. واجتهدت في تأنيس تلك القواعد الكشفيّة حسب الإمكان 
بما توافق عقل المحجوبين بالنظر والبرهان» تأسَّيًا بذلك بما سلكه نفسه في 
ا ا لعيطا بج اناب فزن ما ضيه 
فذاك من فيض بركاته؛ وإِلّا فمن قصور القلب وتوجّهه وسوء حركاته. 

وسمّيته (مصباح الأنس بين المعقول والمشهود)» في شرح: مفتاح غيب 
الجمع والوجود. فإن لم تكن تأسيسًا وتهذيبًا بالنسبة إلى الكاملين في حقيقته» 
فلا بد من أن يكون تأنيسًا (تأسيسًا) وترغيبًا للمحجوبين إلى محيّته وطريقته. 
ولعلّي أعدٌ بذلك عند الحق سبحانه ممّن تمنّع بشريف شفاعته ونجا من أليم 
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لئيم النفس بكريم كرامته» إنّه تعالى هو المفضال المحسان وعليه التوكل في 
كل شان وآن»". 

وفي معرض دفاعه عن العرفان ومنهجه المعرفي» ودفعه للطعن الذي وجه 
إليه» وما نسب إلى هذا العلم من مغالطات وأمور لا تمت إليه بصلة» حيث اتهم 
البعض العرفان بأنّه علمٌ مبنىٌ على الخيالات الفاسدة الناشئة من الرياضات 
النفسيّة الواهية التي تؤدّي بالبدن إلى الضعف. مما ينعكس سلبًا على النفس 
وتصوّراتهاء فتتصوّر أمورًا لا وجود لها ولا واقعيّةه وصاحبها يظنٌ أنّه قد 
كُشِفَ له» وهو في الحقيقة لم يُكَاشّفء بل النفس جرّاء الإعياء والتعب اللّذين 
بسببانيا سسب شكب الذن من بعية وكدرة المباهدات للف و الد م 
جهة أخرىء تتخيّل أمورًا ليست موجودة في الحقيقة» ولكن تنسبها إلى الواقع 
من دون أن يكون لها أيّ مقوّم أو أساس وجودي. في خضمٌ هذه النظرة السلبيّة 
تجاه العرفان. انبرى أبو حامد الأصفهانى لنقض هذا الادّعاء فى كتابه المعروف 
ب القواعد التو حيد»» والذى يعخبر من الكتن الأول الى تقارت وييّدت القواعد 
العقلية للتؤتعيد» وقق ميج العرفاء الميقي عالى الكهعف والشهوه القلبي: فكان 
كتابه بمثابة الترجمة العقليّة والبرهانيّة للتوحيد الشهودي عند العرفاء» وبذلك 
يكون أبو حامد قد دفع شبهة أساسيّة كانت تلاحق علم العرفان على الدوام 
ليؤكد على أن لعلم العرفان قواعد وأسسًا منطقيّة وعقليّة» بل وقرآنيّة وروائية 
أيضًاء لا تخالف ولا تناقض ما يتوصّل إليه العارف بواسطة الكشف والشهود 
الباطني» بل على العكس توافقه وتعدّ عاملًا مساعدًا له أحيانًا. مما قاله أبو حامد 
في مقدّمة كتابه «قواعد التوحيد» شارحًا السبب الأساسي الذي دفعه لتأليفه: 

الحيد لولثه؛ والصلاة على ته مدو اله وبعد»:فإن تقرير مسآلة التوحيذ 
غل الحو التق ذهب إليه العارقونةه راشان اله اقوت من السا 
الغامضة التي لا تصل إليها أفكار علماء الناظرين المجادلين» ولا تدركها أذهان 
الفضلاء الباحثين من الناظرين. فإِنَّ الأكثرين منهم يزعمون. أن القطع بها يدل 


(۱) الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع مذكور» ص9-١٠.‏ 
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على استحكام سوء المزاج في موضوعات القوى النفسانيّة» وعلى احتراق 
الموادٌ الصالحة البدنيّة» واستيلاء المرّة السوداء على الأعضاء الشريفة الأصليّة 
إذ القطع ببطلان جميع الأحكام العقليّة والحسّية والفطريّة والغريزيّة عقيب 
ارتكاب المجاهدات والرياضات الجزافيّة» الصادرة عن الوساوس الخياليّة 
لأيكن لأحذده إلا عدد غروضن ذلك السبب الحدية» وايعلاقه .يما ذكرنا من 
المرض الخبيث. 

لكوع لكا كان ار لے کات ما کروی عا کی ما 2 ارو ادت 
أن أكتب رسالة أوضح فيها حقَيّة مذهب العارفين» وبطلان قول الطاعنين من 
المنكرين» مشتملة على صفوة ما ظهر لي من الحدس في هذه المسألة» ومحتوية 
على زبدة ما انتهى إليه نظري في تلك المعركة» وأردنا أن نقرّر تلك المسألة على 
طريق المماظريقوأذقساك مسلك الفاظر#هم اللاعين ها ج ةة 
ندفع بها عنها طعن المنكرين» ونَشَّدٌ بها رغبة الطالبين. 

الهم اجعلنا من زمرة الناجين الفائزين دون الضالّين المردودين» يا إخوان 
التحصيل» سارعوا إلى تحصيل الكمال الحقيقي» والبقاء الأبدي» قبل أن 
يتسارع إليكم الفناء الضروري» والفوت البدني» اقرا في حياتكم قبل أن 
يتبادر إليكم الموت الطبيعي» واستعينوا به في كل الأمورء وتوكلوا عليهء إن 
كنتم مؤمنين)”". 

“" - التعبير عن المكاشفات القلبيّة ومساندة المبتدئين 

في الواقع. إِنْ أهمّية العرفان النظري لا تقتصر على بيان القواعد العقليّة 
والأسس النظريّة للمكاشفات القلبيّة والمشاهدات الباطنيّة» بل للعرفان 
النظري دورٌ آخرٌ بالغ الأهميّة هو تقرير هذه المكاشفات وإخراجها من كمون 
عالم الباطن إلى حيّز عالم الظاهر» ومن الإطار الغيبي المحض إلى الإطار 
الشهادتي» من خلال إلباس هذه الحقائق الغيبيّة والمكاشفات القلبيّة لباس 


.۲٠۲-۱۹۹‌ص الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذکور»‎ )١( 
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الكلمات والتعابير والألفاظ. من أجل إفهامها وبيانها للآخرين» ومن أجل نقل 
هذه التجربة المعنويّة الغنيّة لمن لديه الاستعداد والأهليّة» كي لا تبقى أسيرة 
الخفاء» وفي حدود التجربة الخاصّة للعارف التي لا اطّلاع لأحد سواه عليها. 

فللبيان واللّغة دورٌ محور وأساسيّ في علم العرفان» كونهما الباب الوحيد 
للإفصاح عمًا يختزنه هذا العلم من كنوز وحقائق علميّة» لا يمكن التعرّف إليها 
إلا عبر أحد طريقيّن: إِمّا خوض غمار هذه التجربة المعنويّة والسلوكيّة بشكل 
شخصيء ومن ثم اكتشاف هذه الحقائق» وإمّا قراءة الترجمة اللّغويّة واللّفظيّة 
لهذه التجربة من قبل أولئك الّذين سبروا أغوارها. فاللغة والتعابير اللغويّة وإن 
كانت «لا تستبقي من الشيء إلا وظيفته الأكثر عموميّة ومظهره المبتذل» ومن 
ا سيان ا رین لشي لاسي ضور عر ا إلا الي 
كل الأحوال» لا غنى عن التعبير اللُغوي كما يقول صاحب كتاب «مصباح 
الأنس» في مقدمة كتابه: 

«فإن كتابة هذا الفنٌ لا تكون عن سابق تأمّل ولاحق تدبّر وتعمّلء وما وقع فيه 
ممّا يوهم الاشتراك مع علماء الرسوم من لفظ واصطلاح» فذلك ليس عن قصد 
التقيّد بذلك الاصطلاح» بل لأمريْن آخريْن: أحدهما أن تلك العبارة المصطلح 
عليها في ذلك الموضع تكون أنسب وأتمٌ تأديّة للمعنى المراد بيانه من غيرها 
من العبارات بالنسبة لما في نفس المتكلم. والسبب الآخر - فيما ذكرنا - هو 
حيطة المقام المتكلّم منه» واشتماله على ما يرد على المحجوب - المتوجّه 
بفكره - وعلى المعتني به - المتوجّه بقلبه -» لكن يأخذه المتوجّه بقلبه كشفا 
وشهودًا دون تعمّل بمحل طاهر لا شوب فيه؛ فتبقى طهارة الوارد على أصلهاء 
ويتلقى المحجوب الأمر من خلف حجاب الفكرة والبشريّة بتعمّل ومحل غير 
ظاهر» فيكتسي الوارد الثوب والشين» فيصير الأمر ذا صورتين ويتميّز الكلمة 
إلى كلمتين» لسعة العطاء الإلهي وتحقيق حكم القبضتين لقوله تعالى: « كلا 


)١(‏ راجع: 
Bergson, henri, le rire essai sur la signification du comique, 97ed, puf, 1950, p117.‏ 
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کا و هن مطل ريق وماك ذاه ويلك € فن رزق الطهارة 
حتى عن الإخلاص فقد منح الخلاص: # ذَلِكَ َصَلُ الله وه ار 
لْمَضَل الْعَظِيِوٍ 4#). 

في المسائل العرفانيّة» إذا أراد عارفٌ أن يتحدّث مع عارف آخر عن مشاهداته 
القلبيّة» فبما أن المدركات العرفانيّة لهما واحدة» يمكنهما بسهولة تامّة فهم 
حقيقة كلام بعضهما البعض. ولكن إذا أراد عارف أن ينقل تجربته العرفانيّة 
لأشخاص ليس لديهم مثل هذه التجربة» فلا مجال أمامه سوى أن يصب علمه 
الحضوري وتلك الحقائق العرفانيّة في قوالب العلم الحصولي والألفاظ 
والمفاهيم» وأن يسعى من خلال الاستعانة بالتشبيه والاستعارة والمجازء أن 
يوجد تصورًا وإن كان أحيانًا مبهمًا وناقصًا عنها في ذهن ونفس المخاطب» 
وهذه هي وظيفة «العرفان النظري». من هناء قالوا إِنْ العرفان النظري هو نوعٌ 
من أنواع الفلسفة أيضًاء كما يقول الشيخ مصباح اليزدي شارحًا حقيقة هذه 
المسألة ومبيّنًا أبعادها: «العرفان في الأصل هو التحقق الحضوري والإدراك 
اللتهودى للم ولضيةانه و أتعاله وهذه المعر ذة لعف من بدح التاهيم والضور 
الذهنيّة والألفاظ. بل هي نوع من الرؤية والتحقق. 

أمّا الشخص الذي تحصل له هكذا مشاهدة ومعرفةء إذا أراد أن يشرح 
ويوصف ما قد وجده وحصل عليه الآخرين» فلا مناص له من إيراد ذلك بقالب 
الألفاظ والمفاهيم» حتّى تكون قابلة للإدراك والفهم بالنسبة إلى الآخرين. ومن 
هناء فإِنّه يقال اصطلاحًا لهذه المقولات والبيانات التي توضع بهدف الحكاية 
عن هذا التحقق وعن هذه المعرفة الحضوريّة ب«العرفان» أيضًا. وفي الواقع هذا 
هو الّذي يعبّر عنه بعضهم ب«العرفان النظري» أيضًا) 9 . 
n O‏ 
(؟) سورة الجمعة: الآية 4. 
() الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع مذكور» ص۷-١٠.‏ 
)٤(‏ مصباح» محمد تقي» در جستجو عرفان إسلامي» مرجع مذکور» ص٦۳‏ . 
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ثْمٌّ يشير بشكل موجز ومختصرء وباللّغة الفلسفيّة إلى وظيفة العرفان النظري. 
فيقول: «وبالتعبير الفلسفيء العرفان النظري عبارة عن أخذ العلم الحصولي من 
العلم الحضوريء. وصبّ العلم الحضوري والشهودي والباطني في قالب الألفاظ 
والمفاهيم والذهنيّة. فإذا وصل شخصٌ ما إلى حقيقة العرفان الذي هو نفس 
الشهود الباطني للّه والعلم الحضوري بذاته المقدّسة وأراد أن يبيّن ذلك ويشرحه 
للآخرين» لا مناص له من استخدام الألفاظ والمفاهيم والاستفادة منها»”". 

وفي كتابه «العرفان النظري مبادته وأصوله)» يبيّن «يد اللّه يزدان يناه» أيضًا 
بشيء من التفصيل الأهميّة البالغة للبيان وللتعبير اللّغوي في علم العرفان 
ودووهما قن ثببان البحقائق العرفائة المظوية» فقول اللخ دور اسان فى 
ns‏ العارف إل < NOE EE‏ 
لا بك له من أن يتمد على مقردات متداؤلة فى لغة الغرف أو اللغات العلمة 
والقات ا الي ای الد وا اهاري لمر واف اللي 
بحاجة إلى قدرة فلسفيّة تدخل في نطاق وظيفة العقل التحليلي. وكلّما كانت 
قدرة الفرد في هذا المجال أقوى كلّما تمكّن من تقرير شهوده بنحو أفضل”". 

ويشرح في موضع آخر مبيّنًا أهمّية علم العرفان النظري لناحية التعبير 
للآخرين وإفهام من ليس لهم معرفة واطلاع على هذا العلم فيقول: (إن العارف 
في العرفان النظري يتعامل مع الحقائق والمعارف المتحققة بواسطة الشهود. 
وهذا الشهود يتحقق بواسطة السلوك في طريق العرفان والوصول إلى نهاية 
المطلوبء أي طيّ المسير المرسوم في العرفان العملي. ويمكننا القول إِنَّ ما 
يتداول في العرفان العملي هو مقولات كالرياضة» والعشق» والفناء والشهود. 
بمعنى أن العارف في مسير السير والسلوك» ومن خلال الرياضات التي يقوم 
بهاء يصل تدريجيًا إلى حالة العشق القلبي للح تعالى» وهذا العشق عندما 
يصل إلى أعلى مراحله يصل بالعارف إلى مقام الفناء ووصال الحق تعالى. 
3 عا ا ی در هیر او اماي مرجع مذکور» ص٦۳‏ . 

(۲) پناه» يد الله يزدان: العرفان النظري مبادئه وأصوله» مرجع مذكور» ص٦۸.‏ 
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وفي مقام الفناء والاتصال هذاء يصل العارف إلى آخر مراحل الشهود العرفاني 
ويطلع على حقائق الوجود وأسراره في أرقى معانيه. 
وقد ورد التأكيد فى الشريعة على طىٌ الطريق كما ورد فى الآية الكريمة 


6 
ی ر ی ر ج م 


قوله: 8 وَين جهو فيا ديهم سبلا نخسي 4 أو قوله تعالى: 
ومن ين آله عل له ًا * وبردقَهُِنْ حَدَتُ لَا يحتِبُ 4 . كما ورد في الرواية 
قوله: «ما أخلص عبد لله عز وجل أربعين صباحًا إِلّا جرت ينابيع الحكمة من 
قلبه على لسانه)”". فمضمون هذا الشهود؛ أي ما يشاهده العارف بعين الباطن» 
يشكل الأساس في قيام ما يسمى العرفان النظري. فالعرفان النظري هو ترجمة 
للحقائق التي يشاهدها العارف. إذا الطريق الموصلة إلى مقام الفناء والمشاهدة 
هي الطريقة والتجربة السلوكية المبيّنة في علم العرفان العملي. أمّا التعابير التي 
تحكى هذه الحقائق المشاهدة فهى العرفان النظري»” . 
رک أرما الى الا جا بی ال ف عدا اا ان فا 
يعد مهما لمعرفة حقيقة هذا العلم وحدوده وأهدافه المتوخاة. حيث لا ينبغي 
الخلط بين العرفان النظري بصفته علمًا نظريًا وبين الحقائق العرفانيّة الّتى تدرك 
بواسطة الكشف والشهود. فالأوّل بمثابة الحكاية عن حقيقة الثانى» بواسطة 
استخدام الكلمات والألفاظ والمفاهيم العقليّة. أيّ إِنْ العرفان النظري بصفته 
علمّا؛ هو مجرّد التعبير عن تلك الحقائق» وليس هو تلك الحقائق نفسها. ولذا 
تكرّر التحذير من الخلط بين الحقيقة التي نصل إليها عن طريق التجربة المعرفيّة 
- الشهودية كحقائق عينية مشاهدة من قبل العارف» وبين العرفان النظري بصفته 
علمًا ينقل تلك الحقائق ويعبر عنها. 
(1) سورة العنكبوت: الآية 48. 
(؟) سورة الطلاقء الآيتان ؟5-". 
(7) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذكورء ج57. ص57 7. 
(5) بناهء يد اللّه يزدان: العرفان النظري مبادئه وأصوله. مرجع مذكورء ص4 /. 
)0( المرجع نفسه» ص٤۸.‏ 
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والتجربة العرفانيّة لآنها تحتاج إلى الكثير من المقدمات» وهي عادة ما تثمر 
وتعطي نتائجها بعد أن يكون السالك قد قطع شوطا طويلا من المجاهدات 
النفسيّة والقلبيّة. وبعد التنبّه من المزالق الَّتتي يمكن أن يقع فيهاء والّتي قد 
تحرفه عن المنهج العرفاني الأصيل. لذا كانت هنالك حاجة إلى تقديم تصوّر 
يكون بمثابة النموذج والمثال الأقرب لما يمكن أن يصل إليه السالك» وللطريق 
السليم الذي ينبغي أن يطويه؛ ولما يمكن أن يصادفه أو يشاهده في أثناء هذا 
السفر المعنوي. 

نموذج يكون بمثابة المساعد والمعين للسالك الذي ما زال في بداية الطريق 
ووسطهاء ليكون على بصيرة من أمره وسلوكه؛ وليرسم له معالم الرؤية الكونيّة 
العرفانية التي من المتوقع أن يدركها بقلبه كشمًا وشهودًا بعد اطّلاعه عليها 
تصورًا وتعقّلا. نموذج يتبيّن من خلاله حاله فيكون بالنسبة إليه سندًا فكريًا 
ونظريًا يحثه لإكمال ما بدأ به» ويحفزه على الاستمرار والمذاومة؛ ويحدّد له 
الصورة المفترضة لما هو مقدّم عليه» ويزوّده بما يشبه الإشارات والعلامات 
التي يمكن أن تحدّد له مكانته وموقعه في هذا العالم. 

فالعارف في سيره المعنوي بأمسٌ الحاجة ليكوّن تصورًا أَوَليًا حول أدقٌ 
التفاصيل المرتبطة بعالم العرفان الخفيّ والباطني - حول مبادئه ومقاماته 
ومكاشفاته - تصوّرًا يعينه في سيره ليتبيّن صحّة ما يقوم به وسلامة ما هو عليه 
لكونه لم يتحقق بعد من هذه الحقائق والمقامات» ولم يصبح من أهل الشهود 
والكشف. لذاء فإن الرؤية التفصيلية العقلية لحقيقة الوجود بناءً للرؤية الكونية 
العرفانيّة ولما يمكن أن يراه العارف أو يصل إليه أثناء سيره المعنويء وكيفيّة طيّه 
لهذا الطريق» والمعرفة بالعقبات التى يمكن أن تصادفه: والإشارات الْتى تحدّد 
لمات كل هله تشتكل ذافكا ويا وطاملة مساعةا للعارقف السستقيلى ادق 
يتحلّى بالقابليّات والاستعدادت اللازمة ليغدوٌ عارفًا حقيقياء بفضل ا 
المسبقة والتصوّر الصحيح لحقائق هذا العلم ومبادئه. من هنا اعتبر العرفاء أن 
التصورات المسبقة حول العرفان والمفاهيم المصاغة حوله بالقوالب العقليّة 
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والذهنيّة هي خير معين ومساعد للعارف السالك» وهو في طريقه نحو طيّ هذه 
المنازل والمقامات. وأطلقوا على العلم الذي يتكفل بهذه المهمّة اسم «العرفان 
النظري». 

وقد أشار صدر الدين القونوي إلى هذه الملاحظة في مقدّمة كتاب «مفتاح 
الغيب» الذي يعتبر من أهمّ المصئّفات التي وضعت في العرفان النظري. فقد 
ذكر القونوي كما أسلفناء أن هدفه من تدوين هذا الكتاب هو مساندة الذين ما 
زالوا في وسط الطريق وأثناء سفرهم المعنوي وهم لم يصلوا إلى الغاية النهائيّة 
بعد» وأنّه لم يضع هذا الكتاب لا للعموم ولا للواصلين» حيث قال: «واعلم 
أن هذا الكتاب لم يوضع لكافة الناس وعامّتهم» بل ولا للخاصّة» ولكن لقوم 
هم من خلاصة الخاصّة. ينتفعون به في أثناء سلوكهم. قبل التحقق بغاياتهم» 
ويتذكرون بنكتة سرٌ بداياتهم فيكملون ویکملون» ويشكرون ويستزيدون بما 
تبضصرون فيزدادون270, 

ويشير القيصري في مقدّمة شرحه لكتاب فصوص الحكم. هذا الكتاب الذي 
يعتبر دورة عرفانيّة متكاملة فى العرفان النظريء أن الهدف الأساسى من شرحه 
هر لوعن ms hele Oe‏ 
الحقيقة كما هي» بل ا ا غلّفت بالدليل والبرهانء الذي لا يزيد أحيانًا 
الأموو إلا خفات ويه ار إلى أن هذا العلم يهدف بشكل أساسي إلى 
رسم خارطة معرفيّة حول العرفان الحقيقي بواسطة المفاهيم الذهنيّة والقوالب 
العقلية لكى يكون تنبيها لمن لديه الاستعداد واللياقة» لينفض عن نفسه غبار 
التجاب: ويسير قدمًا نحو عالم الحقيقة والمعنى كما قال: «وكل ناظر فيه 
بعين الإنصاف» تاركا طريق الجور والاعتساف» إذ لا يستفيد بهذا النوع من 
العلم إلا من تنؤّر باطنه بالفهم» وجانب طريق الجدل» ونظر بنظر من أنصف 
وعدلء وانعزل عن شبهات الوهم الموقع في الخطأ والخلل» وطهّر الباطن عن 
دنس الأغيار وتوجّه إلى الله الواحد القهار» وآمن بأنّْ « وَمَوَقَّ كل ؤى عل 


(۱) الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع مذكور» ص 5 ". 
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عي 4» وعلم قصور العقل عن إدراك أسرار العزيز الحكيم» فإن أهل اللّه 
نما وجدوا هذه المعانى بالكشف واليقينء لا بالظنٌّ والتخمين. وماذكر فيه مما 
يشبه الدليل والبرهان» إِنْما جىء به تنبيهًا للمستعدّين من الإخوان. إذ الدليل لا 
يزيد فيه إلا خفاءء والبرهان لا يوجب عليه إِلّا جفاء؛ لأنّه طور لا يصل إليه إِلّا 
من اهتدى» ولا يجده عيانًا إلا من زكّى نفسه واقتدى)2©. 

والفناري يشير بدوره في مقدّمة كتابه «مصباح الأنس» إلى الهدف الأساسي 
الذي دفعه إلى تاليف هذا الكتاب ويذكر سببين: الأول بيان الأسس والقواعد 
ال والمسلكة لحلم العرفاناء والتاق ايس ور عب المتصجريين عن هذا 
العلم ممّن لديهم القابليّات والاستعدادات لحثهم على التعرّف إليه وسبر 
أغواره» قال: 

«...وسمّيته مصباح الآنس بين المعقول والمشهود» في شرح «مفتاح غيب 
الجمع والوجود» . فإن لم تكن تأسيسًا وتهذيبًا بالنسبة إلى الكاملين في حقيقته. 
فن ر لوین إلى ممسيته وطريقته؛ ولعاي اعا 
بكريم كرامته» إِنّه تعالى هو المفضال المحسان وعليه 5 
وآن»". 

وتعتبرٌ الحاجة إلى إرشاد المريدين الذين ما زالوا في بداية ووسط الطريق» 
ولم يصلوا بعد إلى نهايته» وإلى تعريفهم بالموازين الصحيحة والسليمة لعلم 
العرفان» عاملا أساسيًًا مساعدًا لهم ليعرفوا منزلتهم» وليقيسوا على أساسه 
محتوى معرفتهم وشهودهم. فالسالك يمكنه» ومن خلال الرجوع إلى ما ذكره 
العرفاء في مباحث العرفان النظري أن يستكشف أحواله بالدقة» ليتخذ على 
شبوقها الخطؤات المتغرفيّة والسلوكلة الللازمة والضرورية ل كما بيرح لايد الله 
)١(‏ سورة يوسفء الآية5لا. 


(۲( القيصري» داود: شرح فصوص الحکم» مرجع مذکور» ج۰۱ ص8١19-1.‏ 
5 الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع مڏکور» ص۹-١٠.‏ 
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يزدان يناه» في كتابه «العرفان النظري مبادئه وأصوله»» حيث يشرح بشيء من 
التفصيل حقيقة المسألة فيقول: 

«لما كانت كافة حقائق عالم الوجود, لا سيّما في العوالم غير المادية» قد 
خضعت للبحث والتحليل في العرفان النظري على شكل نظام وبأرقى وأشمل 
رؤية ممكنة» بنحو أبانت أسرار الوجود مراحله ومراتبه» فإن معرفة السالك بهذا 
العلم من الممكن أن تكون عاملًا مساعدًا له على فهم أفضل للظواهر والتجارب 
العرفانيّة وللاطّلاع على أسرار وخصائص كل مرحلة وجوديّة. فالعرفان النظري 
يوفر للعارف معرفة يتمكن بالاستعانة بها من الوصول إلى مفهوم الشهود الذي 
يحصل له؛ ويدرك تمام المرحلة التي ينبئ عنها هذا الشهود. وهذا يرجع إلى أن 
البنية الأساس لمنازل السير والسلوك تُحلّل من منظار علم معرفة الوجود في 
العرفان النظرء وتوضع كل منزلة في مكانها الخاص بها في نظام منسجم. ولذا 
يوصى السالك بالاطّلاع على كليّات هذا العلم عند طيّه مراحل الرياضة لكي 
يلج بعين نافذة وبصيرة إلى المسيرة المعقدة لعالم السير والسلوك. 

وبسبب هذه الأهمّية الخاصّة لمثل هذه المعارف المسبقة للعارف» تجد في 
كثير من الموارد بعض الأبحاث المرتبطة بالعرفان النظري وقع البحث فيها في 
كتب العرفان العملي. وكمثال على ذلكء نلحظ أن ملا عبد الرزاق الكاشاني 
في شرح كتاب «منازل السائرين» للخواجة «عبد الله الأنصاري»ء والذي يعد 
من أهم كتب العرفان العملي» يعمد إلى الاستفادة من المسائل المبيّنة في 
العرفان النظري» ويجعل لهذا النوع من العرفان النظري مكانًا في قلب العرفان 
العملي276, 

ثم يبيّن كيف يمكن أن يكون العرفان النظري ميزانًا يستطيع العارف أن 
يرجع إليه أثناء سيره وسلوكه؛ لأن «محتوى العرفان النظري لما كان يعتمد 
على الكشف العرفاني النهائي في أعلى مرتبة وجوديّة يمكن لمخلوق أن يصل 


(۱) بناهء يد اللّه يزدان: العرفان النظري مبادئه وأصوله, مرجع مذكورء ص ۸۱-۸۰. 
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إليهاء فإن هذا الكشف من الممكن أن يجعل ميزانًا للسالك الذي ما زال فى 
وسظ الطريق يولم صل با الاو عر مدا لااك پک ومع خلال 
الرجوع إلى ما ذكره العرفاء الكمّل في أبحاث العرفان النظريء والرجوع 
إلى محتوى الشهود الفنائي» قياس شهوده ومنزلته الفعلية من حيث المرتبة 
الوجوديّة بشكل دقيق. وتظهر الآهميّة البالغة لهذه الملاحظة بما نجده في كثير 
من الإخبارات التي تشترك في أن السالك فيها يقع في وهم آئه وصل إلى غابة 
الطريق وإلى الكمال المطلوب» مع آنه ما زال بعيدًا عن ذلك بحسب واقع 
حاله. فعلم العرفان النظري يمكنه أن يشكل طريقا لخلاص السالك من الوقوع 
في مثل هذا التوهّم طيلة مسير سيره وسلوكه. فالعرفان النظري بهذا اللحاظ هو 
بحكم خريطة طريق للمسير التي لا بد له من أن يطويها لعبور المنازل السلوكيّة 
والمراتب الوجوديّة. والمعرفة بخريطة الطريق هذه تقدّم للسالك معرفة يتمكن 
من خلالها من الاطّلاع التامٌّ والعميق على المنزل الذي هو فيه)”2. خريطة طريق 
من أجل بناء الإنسان الكامل والمجتمع الفاضلء وليس من أجل الترف العلمي 
والمعرفي كما يحلو للبعض أن يقول. لأن العارف هدفه تحقيق المشروع 
الإلهي الكبير في الأرضء وهو نفسه مشروع الأنبياء والرسل الذي تعاقبوا على 
مر التاريخ والعصور. هذه المشروع الذي يختصره العارف بأمرين؛ هما صناعة 
الإنسان الكامل والمجتمع الفاضل. 


(۱) پناه» ید الله يزدان: العرفان النظري مبادئه وأصوله» مرجع مذکور» ص۸۲-۸۱. 
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خلاصة الباب الأول 


العرفان علمٌ إسلاميٌ له أصوله القرآنيّة وجذوره الشرعيّة. فالعودة الأوليّة 
إلى النصوص الدينيّة الإسلاميّة تكشف لنا عن الهوية الإسلاميّة الأصيلة لهذا 
العلم. وكون الأديان الأخرى والمذاهب الفكريّة التي كانت سائدة قبل الإسلام 
تحمل التوجّهات المعنويّة والروحيّة نفسها لا يعني أنْ الإسلام قد تأثّر بهاء فنقل 
هذه العلوم والمعارف إلى الإسلام من أجل معالجة النقص الحاصل فيه لناحية 
الروحاتات وال تات والحقفة أن مام دين فد الأديان ولا مذهب من 
الاه ١‏ و جا مي ا وروا وة ا آم طيس؛ لآن هذه المدارس 
والرؤق العاتهلقفى متاهيبها وغاينها فى الآسانى إلى تلية اجات الإلسان» 
وتأتي المعنويّات والروحانيّة على رأس سلَّم أولوياتهاء لكونها تخاطب بعدًا 
واقعيًّا وحقيقيًا في وجوده؛ هو الروح. 

وعليه» إن الإسلام مثل بقيّة الأديان السماويّة له بعده الروحاني أيضّاء ولكنه 
يتفرّد ويتميّز عنها لخصوصيّات كثيرة موجودة فيه؛ أهمّها أنه يقدم رؤية كاملة 
متكاملة حول المنظومة المعنوية للإنسان؛ حيث يقسمها إلى قسمين «نظري» 
واعملي». كل قسم من هذين القسمين يخاطب بعدًا من أبعاد الإنسان الوجوديّة؛ 
وهما «العقل» و«القلب». فالبعدان العقلي والنظري للعرفان الإسلامي يُدخلان 
الإنسان إلى فضاءات المعرفة والعلم بأوسع أبوابه ليلامس حدود الإطلاق 
المعرفى الذي يتّصل فى نهاية المطاف بالإله المطلق والكمال المطلق. والبعد 
القلبي العملي يأخذ بالإنسان إلى ساحة اللّقاء الشهوديء والفناء الوجودي في 
الإله المطلق؛ ليكون علم العرفان في الإسلام علمًا حقيقيًاء واقعيّاه وشرعيًا 
يسعى إلى بناء الإنسان الحقيقيء بناءً معرفيًا وسلوكيّاء ليصبح هذا الإنسان 
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بسب الينظ وز العرفاق» آهل للا الإ ق الأرض هذ الخاففة الى 
وعد امن ا الال فا ا ی ا 
ومعرفة. 

وبالعودة إلى تاريخ العلم» فقد تبيّن معنا أن لعلم العرفان النظري جذوره 
وأسسه التاريخيّة منذ القرون الآولى» وله اتصال وثيق بالإسلام وتراثه العلمي. 
وعلماؤه الأوائل. وهذا ما يعطي العلم قيمة إضافيّة» وثقة أكبر بتراثه العلمي. 
ومضمونه المعرفي. وأما مسائله فهي تدور كما ذكرنا حول أصلين أساسيين؛ 
الأول حول معرفة التوحيد» والثاني حول الموحّد. وتفصيل الكلام في كتب 
العرفان النظري؛ الكتب التي تحدّثت عن مبادئ العلم وأصوله على نحو 
مفصّل. وإِنّْما ذكرنا نبذة مختصرة حول مسائل العرفان النظري الأساسيّة 
وقبله بحثنا حول مبادئ العلم وموضوعه. لما تشكله هذه المعرفة من منطلق 
أساسي وضروري لدراسة وفهم منهجه المعرفي. فإن بناء تصوّر أوّلي حول 
مباني وأصول ومسائل أيّ علم من العلوم له مدخليّة مهمّة وأساسيّة في فهم 
منهجه المعرفي لاحقا؛ لأنْ المنهج المعرفي لأيّ علم لا بد أن يتماهى وينسجم 
مع مبادئ العلم ومسائله» فلا يكون غريبًا أو هجيئًا عنه. وهو ما سوف نبحثه في 
الباب الثاني من هذا البحث. 








الباب الثاني 


المنهج المعرفي 
لعلم العرفان النظري 


التمهيد 

يختلف مفهوم «المنهج) باختلاف الاتجاهات الفكريّة والتخصصات 
العلميّة» إذ يطلق المنهج ويراد منه معانٍ عديدة؛ منها على سبيل المثال» هيئة 
الاستدلال وصورته» ولهذا يسمّى المنطق الأرسطي بالمنطق الصوري. لأنّه 
يبِيّن شكل الاستدلال وصورته. فيكون المقصود من المنهج بهذا المعنى أن 
لدينا قياسًا نمارسه فى عمليّة الاستدلال» والقياس إمّا أن يكون من الشكل 
الأوّل أو من الشكل الثاني أو من الشكل الثالث ونحو ذلك... 

وقد تُطلق كلمة المنهج ويراد بها الأدوات والوسائل الفنّيّة التي تساعد 
الباحث على ضبط خطواته في التعامل مع القضايا التي يدرسهاء سواء أكانت 
نصوصًا أم موضوعات. فعندما يُطلق مصطاح المنهج التاريخي مثلاء فإنّهِ يراد 
منه المراحل التى يسير خلالها الباحث التاريخي وفقا لما هو معروف من جمع 
الوثائق وإخضاعها للنقدين الخارجي والباطنيء ثم صياغة الواقعة التاريخية 
واخ ا ااا 

وللمنهج معنى آخر أوسع وأشمل من المعنى الأوّل والثاني يتمثل في 
كونه وجهة نظرء وخلفيّة فكريّة أيضًا لا مجرد أداة ووسيلة إجرائيّة بيد الباحث 
وخطوات يستعين بها على أغراضه العلميّة والبحثيّة. فحتى المنهج بعنوان الأداة 
أو المراحل البحثيّة فإنه ليس عمليّة اعتباطيّة أو عشوائيّة» بل هو اختيار مقصود. 
ومرهون بتصور نظريّ سابق يحذده ويوجهّه نحو مقاصده. وابناء على ما تقدّم؛ 
يمكن القول إِنْ الحكم على منهج ما بخصوصيّة أو قيمة؛ إيجابًا أو سلباء لا 
تكمن فقط في تحديد مستوى قدرة المنهج الإجرائيّة على تلمّس موضوعه؛ بل 


."١١ص ق» ط اء‎ ٠٤۲١ الحيدريّ» كمال: مدخل إلى مناهج المعرفة عند المسلمين» دار فراقده قم»‎ )١( 
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تكمن أيضًا فى تماسك رؤيته النظريّة التى تشكل الخلفية أو القاعدة النظريّة التى 
تستند إليها الممارسة الإجرائيّة المقصودة أو الهادفة» والمرافقة لفرد باحث أو 
عالم أو فيلسوف أو فقيه...إلخ أو لجماعة». 
المنهج والمراد الدقيق منهاء فإن ما يهمّنا بالأساس في هذا الباب من البحث» 
العربية التي سمّيت بهذا الاسم تشير إلى أنْ معنى المنهج أو المنهاج عند 
مؤلفيها هو الطريق الواضح» والسلول البيّن» والسبيل المستقيم»". وقد عزف 
الراغب في مفرداته كلمة المنهج فقال: «نهج: النهج الطريق الواضح» ونهج 
الآمر وضح» ومنهج الطريق ومنهاجه)". 

فالنهج الذي نقصده هنا هو الطريق الواضح لبلوغ حقيقة ماء ومنه المنهاج 
والمناهج”*', وقد عرزفوه فی الاصطلاح المعاصر بأَنّه: «وسيلة تحديد الهدف» 
وهو الطريق المحدّد لتنظيم النشاط. أما معناه الفلسفي على وجه التخصيص» 
فهو: وسيلة المعرفة. فالمنهج هو طريق الخروج بالنتائج الفعلية من الموضوع 
المطروح للدراسة. وهو الطريقة التي يتبعها العقل في دراسة موضوع ما 
للتوصّل إلى قانون عام أو مذهب جامع, أو هو فن ترتيب الأفكار ترتيبًا دقيقاء 
بحيث يودي إلى الكشف عن حقيقة مجهولة أو البرهنة على صِحّة حقيقة 
معلوم)””. 
)١(‏ المحمودء حسن علي: المعرفة وفقًا للمنهج العرفاني عند الإمام الخميني» مؤسسة تنظيم ونشر تراث 

الإمام الخميني» طهران» ۱٤۲۷‏ ق/ ۲۰۰٦‏ م» ط۲» ص٥٠‏ . 
)۲( صليباء جميل: المعجم الفلسفي» الشركة العالمية للكتب» بيروت» ٤ء‏ لا ط» ج۲» ص٥۳٤‏ . 
(۳) الأصفهاني» الراغب: المفردات في غريب القرآن» درا القلم» بيروت» ٠٤١١‏ ق» لاط» ص 50. 
(5) الفيروزآبادي» مجد الدين: القاموس المحيط» مرجع مذكور» ص١١٠٠‏ . 


)(ه( الخولي» يمنى: فلسفة كارل بوبر؛“منهج العلم منطق العلم» الهيئة المصرية العامة للکتب۱۹۸۹۰م» 
لاط ص٥۳‏ . 





التمهيد ۲0۹ 


فالمنهج بهذا المعنى إِذَا هو مجموعة القواعد والأسس التي توضع لتنظيم 
عمليّة اكتساب المعرفة بالعلم بصفة عامّة. وبهذا المعنى يصبح المنهج هو 
سبيل إلى وجهة نظر ورؤية» لاكتشاف أمر ما مجهول. بمعنى آخر هو الطريق 
الذي من خلاله تكتشف مجموعة القواعد التى يقف عليها الباحث للدخول إلى 
استنباط حقائق معيّنة» أو الكشف عنها لفهم الواقع. «وهذا هو المعنى الشائع 
للمنهج الذى يصرفه إلى القواعد التي يستخدمها الإنسان فى كل حقل من 
حقول المعرفة)20©. 
وعندما نأني إلى أبحاث العرفان النظري ونطلق كلمة منهج عليهاء فمرادنا 
خلالها يتمكن من فهم حقيقة من الحقائق. فما يستند إليه العارف النظري من 
مجموع القواعد والأصول للوصول إلى المعرفة الخاصة به هو المراد بالمنهج 
المعرفي العرفاني. ويمكن أن نحصيّ في البين العديد من المناهج والطرق 
المعتمدة لاكتشاف الحقيقة» أربعة منها على تماس وصلة مباشرة بالمنهج 
المعرفي للعرفان النظري الأصيل في الإسلام وهي: 
- المنهج العقلي: هو المنهج الذي يستند إلى العقل ومعطياته فى اكتشاف 
الحقائق الوجودية والكونية. 
- المنهج النضّي: هو المنهج الذي يعتمد على النصّ؛ أي القرآن الكريم 
والسئة الشريفة» من دون الوقوف على المقدّمات العقليّة» وإن كان هذا 
المنهج نفسه يستعين بالعقل في الحقيقة» ولكن من دون أن يشكل العقل 
أساسًا في المنهج» بل مجرّد وسيلة للوصول إلى الفهم الصحيح للنصّ 
الذي هو الركيزة الأساس. 
5 المنهج الكشفي: هو المنهج الذي يعتمد على تزكية الباطن للوصول إلى 
قاق الو جود وهذا المنهج يعتمد على القلب كأداة للمعرفة» ويتخذ 


(1) الحيدري» كمال: مدخل إلى مناهج المعرفة عند الإسلاميين» مرجع مذكور. ص ؟7١7.‏ 





1 فلسفة العرفان النظري 


الكشف وسيلة للوصول إلى الحقائق المعرفيّة» من خلال تهذيب النفس 
وتصفيتها من الشوائب والأمراض المعنويّة والقلبيّة. 

- المنهج الجامع: هو المنهج الذي يجمع بين معطيات العقل والكشف 
والنصء أو ما يسمّى بالبرهان والقرآن والكشف للوصول إلى رؤية كونية 
متكاملة. 

وهدفنا الأساس فى هذا الباب الثانى من البحث هو اكتشاف هذا 

المنهج المعرفي الخاص بعلم العرفان النظري. فإذا كان العرفان 
النظري علمًا حقيقيًا قاتمًا بذاته» له تاريخه وموضوعه الخاصٌّء وله 
مبادئه ومسائله كما ثبت لدينا في الباب الأَوّل من البحث. فإِنّْ المسألة 
التالية التي ينبغي بحثها هي المنهج المعرفي لهذا العلم» أي الطريق 
الذي من خلاله يصل العارف إلى المعرفة. وما يستتبع هذا الأمر من 
معرفة أمور ذات صلة وارتباط بهذا الطريق؛ كالمقدّمات الضروريّة 
للمنهج» ولخمصائصة: الذاثية» وأذواته المعرفيّة» وعلاقته بالمناهج 
والآدوات المعرفيّة الأخرى.... وغيرها من العناوين التي يشكل 
البحث حولها منطلقًا ضروريًا من أجل فهم البنية المعرفيّة الخاصّة 
بهذا العلم» تمهيدًا لاكتشاف منهجه المعرفيّ. 





الفصل الأول 


العلم والمعرفة في العرفان النظري 


١‏ - مكانة المعرفة عند العارف 

لااد عاف عاقل وف لرك رجه الل الاير اة 
المنفصلة عنه إدراكا حقيقيًا وواقعيًاًء لا وهميًا واعتباريًاء فتترتب عليه الآثار 
الواقعيّة في الخارج. هذا النشاط الفكري الذي يتفرد به الإنسان» والّذي ولد 
معه ورافقه عبر الأزمنة والعصورء دفعه مع الوقت ليتأمّل أكثر فأكثر» ويبحث 
في خصائص هذه القدرة الفريدة التي بواسطتها استطاع أن يعرف الموجودات 
الخارجيّة من حوله» وتمكن من الاستفادة منها وتسخيرها والحكم عليها. وما 
زاد من سعى الإنسان لمعرفة خصائص هذه القدرة هو وقوعه فى الأخطاءء 
وعدم الاهتداء دائمًا إلى الواقع الصحيح. فبدأ بطرح الأسئلة حول حقيقة هذه 
القوّة المفكّرة والعاقلة» وحول الوجود الذهني الذي من خلاله يدرك ويعرف 
ويميز ويحكم. وحول العناصر التي تتألف منهاء والتي تمكنه من أداء دورها 
بشكل سليم» والموازين الصحيحة التي تمنعها من الانحراف عن جادة المعرفة 
الواقعيّة. ومن لوازم البحث حول هذه القوة العاقلة والمفكرة عند الإنسان» كان 
لا بد من البحث أيضاً حول نتائج هذا النشاط الذهني المتميّر وما يتولّد عنه 
وهو ما يُسمّى ب «المعرفة». 


إِذَاه يمكن أن نقول إِنْ الحراك العقلى والفكري عند الإنسان دفعه على مر 


بح فلسفة العرفان النظري 


التاريخ ليبحث حول هذه الآداة المعرفيّة وما ينتج عنها من معارف وعلوم. ثم 
توسّع البحث لاحقا وأخذ النقاش يدور حول أدوات المعرفة الإنسانيّة الأخرى. 
ليسأل أكثر عن طبيعة هذه الأدوات» ليعرف ما إذا كانت محصورة بهذه القوّة 
العاقلة أم أنّه هناك أدوات أبعادٌ أخرى. ومن ثم انسحب السؤال مجدّدًا حول 
النتاج المعرفي لهذه الآدوات المعرفيّة» ليسأل أيضًا عن طبيعتها وحدودها 
وقدرتها على كشف الواقع ومعرفة الحقيقة. 

إذن الإنسان بطبعه وأصل خلقته ووجدانه الذاتي يميل على الدوام 
للبحث عن المعرفة والحقيقة. وحبّه للعلم حبٌ جبلي نابع من أصل خلقته 
وهندسته الوجودية. فقولنا إنسان يعني كائن ومخلوق باحث عن المعرفة» 
لا بل محبٌ ومتعطش للعلم والمعرفة. وهذا أمرٌ بديهيٌ يدركه كل إنسان 
ويمارسه عن وعي أو غير وعي. وما هذا التطوّر البشري المذهل في كافة 
المجالات والحقولء منذ الإنسان الأوّل وإلى يومنا هذاء إلا مؤشرًا على 
هذا الحبٌ والميل والسعي الدؤوب عنده نحو تحصيل المعرفة والعلم أكثر 
فأكثر. ويشرح الإمام الخميني نك حقيقة هذه التوجٌّهات الإنسانيّة الفطريّة 
نحو العلم والمعرفة فيقول: «يتضح هذا بالرجوع إلى فطرة الإنسان حيث إن 
البشر يعشقرن الكمال المطلق كما ذكرتا سابقاك ويتقروة من النقص» :وحيثف 
إن العلم متساو مع الكمال المطلق» فالعشق للكمال عشق للعلم» وهكذا 
الجهل توأم للنقصان. بالإضافة أيضًا إلى أن العلم نفسه بشكله العام» مورد 
تعلّق الفطرة» والجهل مورد ا من الرجوع إلى فطرة ار 
غاية الأمر وجود اختلاف في ت* تشخيص العلوم» وهذا الاختلاف في تشخيص 
العلرخ ها العاف ت مو اساب اال إلا فالعلم المطلق مورد 
عشق الفطرة وتعلقها»"'. فالإنسان بحسب الرؤية العرفانية طالب للمعرفة 
بالفطرة وأصل الخلقة الإنسانيّة» ولا يمكن بأي شكل من الأشكال سلب 
هذه الخاصّيّة عنه» إلا إذا وقعت الفطرة في الاحتجاب, عندئذ يسود الجهل 


)١(‏ الخمينيء روح اللّه: جنود العقل والجهل؛ مرجع مذكورء ص751. 
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كما يقول الإمام الخميني ثتتث: «إن العلم من لوازم الفطرةء بمعنى أن الفطرة 
إن لم تكن محجوبة» ولم تدخل في حجاب الطبيعة» فستتوجه إلى المعرفة 
المطلقة» وإذا احتجبت» فبمقدار احتجابهاء تتأخر عن المعرفة» إلى أن تصل 
إلى مقام تكون فيه جهولة مطلق. 

المعرفة كما يُعرّفها الجرجاني في تعريفاته هي «إدراك الشيء على ما هو 
عليه). وقد کت لها اشا مان االات عديدة تعود بمجملها إلى 
الإدراك؛ سواء أكان إداركًا مطلقًا أم مقيّدًا. فقد تطلق المعرفة ويراد منها العلم» 
أي الإدراك مطلقا؛ تصوّرًا كان أم تصديقًا. وقد تُطلّق ويّراد منها الإدراك البسيط؛ 
سواء أكان تصورًا للماهيّة أم تصديقا لها. وبهذا المعنى يصبح متعلق المعرفة 
هو الأمر البسيط الواحدء ومتعلّق العلم هو المركب المتعدّد. وقد تُستخدّم 
المعرفة أيضًا بمعنى الإدراك الجزئي؛ سواء أكان مفهومًا جزئيًا أم حكمًا جزئيا. 
والإدراك الكلي؛ سواء أكان أيضًا مفهومًا كليًا أم حكمًا وتصديقا كليّيّن. 

ومح معاق المعرفة واستخداماتها آيضًا الأدراك الآخير مخ الادراكين 
لشيء زاغ لذا فال پا عد بن أدرك أوّلَاء ثمّ ذهل عنه. ثمّ أدرك ثانيًا. 
ومن معانيها أيضًا الإدراك الذي يلى الجهلء ويعبّر عنه بالإدراك المسبوق 
بالعدم. ومن معانيها أيضًا العلم الذي لا يقبل الشك» وهو المعنى المستخدم 
غنك المتصوفة. .ومن معاتى المعرقة المسعخدمة؟ الادراك التخاصل بواسطة 
الاس ل ا س ار اا اة وا اا 
للواقع» والعلم الحاصل من الاستدلال والبرهان» والعلم الحاصل من الكشف 
والشهود. وتستعمَّل بمعنى الظهور؛ أي ظهور الشيء للنفس» وغيرها من 
المعاني والاستخدامات التي ذكرت للمعرفة". 
© الي رن الد جرد الل وار :كرب لحمد القوري»مؤاسة الأعلمي للمطبرغات» 


بیروت» ۱٤۲۲‏ ق/ ۰۱ ۰م ط۱ » ص۲۹۸ . 
)۲( الجرجاني؛ عليٌ بن محمّد: معجم التعريفات» مرجع مذكور» ص١۱۸‏ . 


(۳) التهانوي» محمد علي: موسوعة كشاف اصطلاحات الفنون والعلوم تقديم وإشراف: رفيق عجم» 
تحقيق: علي دحروج» ترجمة: جورج زيناتي» مكتبة لبنان» بيروت» 5م ط۱ ج۰۲ ص۱۹۸۳ . 





1٤‏ فلسفة العرفان النظري 


هذا التنوّع والاختلاف في معاني المعرفة يرجع إلى الاختلاف في 
استعمالاتها. لذا يعتبر صاحب كشاف اصطلاحات الفنون أن الاستعمال» وليس 
الوضع» هو السبب في تعدّد معاني المعرفة» وأنْ المعنى الأساس للمعرفة هو؛ 
الإدراك المطلق من أيّ قيد» حيث قال: «اعلم أن الجمهور على أن المعتبّر في 
المعرفة التعيين عند الاستعمال دون الوضعء فعرّفوا المعرفة بما وضع ليستعمل 
في شيء بعينه» أي متلبس بعينه أي في شيء معيّن من حيث أنه معيّن0". 

وذكر أيضًا أن كل التعبيرات التي تذكر على أساس أَنْهها تعريف للمعرفة» 
إلما هي من قبيل شرح الاسم» أو تعيين لبعض مصاديق المعرفة التي يتناولها 
أحد العلوم» كما قال: «وليست المعرفة موضوعة لواحد منها وإلا لكانت في 
بره عجارا ولا لكل ؤاحك مها وإلا لكانت مشتركة موضوعة أوضاعا بعده 
الأفراد. وأيضًا لا قدرة على وضعها لأمور متعيّنة لا يمكن ضبطها وملاحظتها 
حين الوضع» فوجب أن تكون موضوعة لمفهوم كلي شامل لكل الأفراد 
ويكون الغرض من وضعها له استعمالها في أفراده المعيّنة دونه» فما سوى 
العلم معارف استعماليّة لا وضعيّة) فالشيء المذكور في التعريف أعمّ مما 
وضع اللفظ المستعمل فيه له)”". 

وبالعودة إلى المعرفة التي هي موضوع علم المعرفةء فقد تؤخذ بأيّ معنى 
من المعاني المذكورةء وذلك تابع للتعيين والأستعمال. ولكن لما كانت دراسة 
مسائل المعرفة غير مختصّة بنوع خاص منهاء لذا كان من الأفضل أن يكون 
المقصود هو المعنى الأعمٌ المساويّ لمطلق العلم. وبناءً عليه» يمكن أن نعرّف 
علم المعرفة بأنّه؛ ذلك العلم الذي يبحث حول معارف الإنسان. ويقيّم ألوانها. 
ويعيّن الملاك لتمييز الصحيح من الخطاً منها»". 

أما في علم العرفان» فالعرفان كما ذكرنا سابقاً ليس مجرّد سلوك عملي 
9 ا تاق سطالاسابة و راا ر نلكو وس لعن ازا 


)۲( المرجع نفسه» ص۸۷١٠‏ . 
)۳( المصباح» محمد تقي: المنهج الجديد في تعليم الفلسفة» مرجع مذكور ج١»‏ ص١5١.‏ 
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يعتمد على المجاهدات الروحيّة والعبادات» والبرامج المعنويّة الخاصّة من 
أجل الوصول إلى المعرفة بالحق تعالى» بل العرفان أطروحة علميّة ومعرفيّة 
كاملة أيضّاء هو سلوك فردئ واجتماعيٌ ورؤية معرفيّة قي آن: 

والعرفاء كغيرهم من رواد المعرفة» يسعون بدورهم إلى تكوين رؤية معرفية 
خاصّة بهم حول الوجود والكون والإنسانء وبالتالي تقديم أطروحة لحل 
المعضلات والمشكلات العلميّة الى تعاتى متها الإنسائية» وتعترض طريقها 
نسو اكنشاك: خوئة الوعدود ولال ر ا ال ال ر 
وأهداف هذه العلّة وصفاتهاء وبالتالي الوصول إلى برّ الأمان والطمأنينة على 
المستويّيّن العقلي والقلبي معًا. 

لقد أؤلى العرفاء اهتمامًا خاضًا بالعلم والمعرفة» وهذا ظاهر للعيان في كتبهم 
العرفانيّة» خصوصًا النظريّة منها. فإذا عدنا إلى أمّهات كتب العرفان النظري» 
وجدناها قد أفردت بحونًا مستقلّة حول العلم والمعرفة» وهذا إن دل على شيء 
فهو يدل على محوريّتهما وأهميّتهما الفائقة في بنيان المدرسة العرفانيّة. 

وهنا ندخل لنسأل بشكل مباشر عن مسألة مُهمّة في طريق بحثنا حول المعرفة 
العرفائيّة» وهي قيمة المعرفة في مدرسة العرفان النظري. ومعنى البحث عن 
يمه ل البحث عن e‏ أو عدم اعتبارها من الناحيتين النظريّة 
والعنية, 

أما البحث عن قيمتها النظريّة فبمعنى كاشفيّتها عن الواقع؛ وأنّها ليست 
خيالات وأوهام كاذبة من قبل العقل والنفسء وبالتالي يصح الاعتقاد بها 
والتعويل عليهاء مما يفتح الباب على مصراعيّه أمام البحث النظري العلمي» 
وأمام عمليّة التعلّم والتعليم. أمّا البحث عن قيمتها العمليّة فبمعنى كشفها عن 
الحسن والقبح» وترتيب الأثر العملي عليهاء وبالتالي تشييد صرح القوانين 
والنظم العملية الفردية والاجتماعية. 


وعند الحديث عن المنظومة المعرفيّة لعلم العرفان النظريء هنالك سؤالٌ 





5 فلسفة العرفان النظري 


يَطرّح حول سبب الاعتماد على كلمة «المعرفة» بدل «العلم» في مُسمّى وعنوان 
هذا العلم. فالعرفان - كما ذكرنا سابقا على المستوى اللغوي - استقى اسمه 

من المعرفة؛ حيث تبيّن أنَ العرفان من المعرفة» والمعرفة من الإدراك والعلم. 
فأطلق لفظ العارف على كل من يظلب هذاالثوع الخاش من العلم» ويتحقق به» 
ولم يُطلّق عليه اسم العالم. ومن المهمّ أيضًا قبل البحث في خصائص المعرفة 
العرفانيّةء أن نفهم إن كان هنالك مائ وفارق بين العلم والمعرفة في مدرسة 
العرفان النظريء لنسأل عن معنى المعرفة والعلم بالمنظور النظري للعرفان» 
وعن حقيقة الفرق بينهما؟ وهل يختلف رأي العارف عن اللّغوي والدحوي 
في هذا الشان؟ وما هو مصدر كل من العلم والمعرفة فى حال تمايوهنا عن 
بعضهما؟ وهل أحدهما أعلى منزلة وأشرف رتبة من الآخر؟ أم أن الاختلاف 
م 

العلم الذي يختص به العارف مث مشتقٌ من المعرفة لا العلم» والعرفاء خضّوا 
أنفسهم بنعت المعرفة» ونسبوا العلم إلى ما عداهم من الناس. وقد وقع 
الاختلاف اللفظي في بيان الفرق بين العلم والمعرفة» وهما عند اللغويّين 
غيرهما عند المتصوّفة والعرفاء. 

وقد بينا في الباب الأوّل من هذا البحث معنى العلم والمعرفة من منظور 
الال ل ا اك صن سور اب اير امار 

من المواضيع وتحت عناوين س 
والعلم» على الرغم من وجود تقارب كبير بينهما من حيث المعنى» فاتفقو 
E E‏ 
المعرفة من العلم» وأنّها أخصّ منه. ا اختلفت مكانة كل 

من «المعرفة» و«العلم»» ومنزلتهما عند العرفاء. ففي الوقت نفسه الذي نجد 
فيه من يفاضل المعرفة على العلم» نلاحظ فئة أخرى منهم تفاضل العلم على 


المعرفة» وتعتبره أشرف رتبة. 
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۲ - أقوال العرفاء في العلم والمعرفة 


فيما يلي سوف نذكر نبذة من أقوال العرفاء بشأن العلم والمعرفة» والفوارق 
الأساسيّة بينهماء وقد اقتصرنا على بعضهم منعًا للإطالة والإسهاب. 

أ- المعرفة عند محي الدين بن عربي: 

تحدّث محي الدّين بن عربي عن حقيقة العلم والمعرفة» والعلاقة بينهماء 
في العديد من كتبه» خصوصًا في كتاب «الفتوحات المكية)» وكتاب «مواقع 
النجوم ومطالع أهلّة الأسرار والعلوم». حيث بين مكانة ومنزلة كل من العلم 
والمعرفة» وقال بوجود فوارق عديدة وجوهريّة بينهما منها: أن المعرفة من 
أسماء العلم» ولكنها تختصٌ بالأحديّة» والأحديّة من أشرف صفات الواحد. 
بينما يتعلّق العلم؛ بالأحديّة أحيانّاء وبغيرها أحيانًا أخرى. 

فالمعرفة متعلّقها الحقيقي والأساسي هو الوحدة والأحاديّةء أمّا العلم 
فمتعلّقه يشمل الأحديّة وغيرهاء لذا كانت المعرفة أخصّ من العلم. كما قال في 
الفتوحات المكية: «وخصّه (الشارع) باسم «عرفة» لشرف لفظة المعرفة التي 
هي العلم. لأن المعرفة في اللّسان الذي بعث به نبيّنا َه تتعدّى إلى مفعول 
واحد: فلها الأحديّة. فهي اسم شريف سمّى الله به العلم. فكانت المعرفة علمًا 
بالأحديّة. والعلم قد يكون تعلّقه بالأحديّة وغيرها بخلاف لفظ المعرفة)". 

ونراه في موضع آخر من الكتاب» وخلال ذكره لمقام المعرفة» يصف المعرفة 
بها نعت إلهيّ ليس للفظها عين في الأسماء الإلهيةء وأنها «أحديّة المكانة»» 
والاتطلب :غير الواحد والتوحيد كما قال #اغلم أن المعرفة عت إل الا عين 
لها في الأسماء الإلهيّة من لفظهاء وهي أحديّة المكانة» لا تطلب إلا الواحد». 

وكمثالٍ على هذا الفارق والمائز بين العلم والمعرفة» إدراكنا لقضية «زيد 
قائم». حيث يمكن أن يتصوّر الموضوع والمحمول في هذه القضيّة على 
E CT CT TT‏ 
(۲) المرجع نفسه» ص۲۹۷. 
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نحوَّيّن: الأول ندرك فيه «زيدًا» لوحده و«قائمًا» لوحده. والثاني ندرك النسبة بين 
زيد وقائم؛ أي نسبة القيام. فتعلق العلم بزيد والقيام كل على حدة هو غير تعلقه 
بنسبة القيام إلى زيد. وس الأول عند ابن کر (معرفة») لتعلقه بأمر شخصي 
وواحدء والثانى «علمًا) لتعلقه بأمر نسبىٌ» إضافة إلى الأمر الشخصى”22. 


كما ميّز ابن عربي أيضًا بين العلم والمعرفة» فجعل مقام المعرفة ربانياء 
ومقام العلم إلهيًا. وإذا حصل تداخل أو خلط بينهماء فالنزاع والاختلاف لفظيٌ 
لا أكثر. فالقائل بمقام المعرفة إذا سئل عنه» أجاب بما يجيب به المخالف في 
مقام العلم» فوقع الخلاف في التسمية لا في المعنى. واستدل على ذلك بالعديد 
من الشتواهل القرائية» فقال فى معرضن انعدلاله: (وعمدتنا"؟؟ قول الله تعالى: 
و ی کک تنظ ورت ان ا راکو 
فسمّاهم عارفين وما سمّاهم علماء. ثمّ ذكر ذكرهم فقال: #يقولون بآ ولم 
يقولوا إلهنا آمَنَاه ولم يقولوا علّمناء ولا شاهدناء فأقرٌوا بالاتباع: «حيّسًا 
مَعٌَآلتتهديرت #. وما قالوا نحن من الشاهدين» وقالوا: # وما لَنَا لا نوْمِنُ يله وَمَا 
جَآءَنامِسَ أَلْحَنّْ وَنَظمَع 4 ولم يقولوا ونقطع» أن يَدَعِلََا رَبْنَا © ولم يقولوا إلهناء 
#مَمَ ألْقَوَوِ 4 ولم يقولوا مع عبادك الصالحين» كما قال الأنبياء. فقال الله لهذه 
الطائفة التي تكون صفتهم هذه: # تبه لَه يما قَالْوأ جلت 4 محل شهوات 
النفوس فأنزلناهم حيث أنزلهم اللّه». 

ويطلق ابن عربي - مثله مثل سائر العرفاء - على العلم الخاص بأهل العرفان 
اسم «المعرفة»» ويعذها طريقا واضحة وممهدة للكشف» ويؤكد أن هذا النوع 
من العلم لا يرقى إليه شك ولا شبهة. ويسلم دليله من القدح وصاحبه من 
e TT‏ 
(؟) في أن مقام المعرفة ربانيٌ» ومقام العلم إلهيّ. 
() سورة المائدق الآية 7/. 
() سورة المائدة» الأية٥۸.‏ 


)0( ابن عربى» محى الدين: الفتوحات المكية» مرجع سابق» ج۰۲ ص ۳۱۹-۳۱۸ 
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الحيرة. ويحصل بفعل العمل والتقوى والسير والسلوك. وهو طريق صحيح 
وواضح ومحل ثقة واطمئنان» على عكس طريق الفكر التي لا يسلم من الخطاً 
كما يقول: «المعرفة عند القوم محجة» فكل علم لا يحصل إلا عن عمل وتقوى 
وسلوك فهو معرفة؛ لأنه عن كشف محقق لا يدخله الشبه» بخلاف العلم 
الحاصل عن النظر الفكريء لا يسلم أبدَا من دخول الشبه عليه والحيرة فيه 
والقدح في الآمر الموصل إليه». 

ب - المعرفة عند الكاشاني: 


الكاشاني - في شرحه لكتاب «منازل السائرين» - يشرح معنى المعرفة والعلم 
من منظوره المعرفي والعرفاني» ويميّز بينهما على أساس إدراك الشيء من خلال 
ذاته» وإدراكه من خلال أمر زائد على ذاته. فيقول فى تعريف المعرفة أنّها إدراك 
الشىء من خلال الإحاطة بعينه وذاته» لا بصورة زائدة عليه تتوسّط بينه وبين 
لکل بآ العلم فهو إدراك الشيء من خلال صورة زائدة عليه؛ لا بنفس ذاته. 
فالمعرفة عنده حالة جزئَيّة إن صح التعبير» يدرك بواسطتها الإنسان أمرًّا واحدًا 
متعيّنًا بذاته» فيتتحد كلا طرقيْ الإدراك في المقام - أي المدرك والمدرّك - اتّحادًا 
اندماجِيًاء فيدرك بشكل أحادي وشخصي» بخلاف العلم الذي هو إدراك بتوسط 
وسائط مختلفة» وبالتّالي فإِنْ جهة الأحاديّة والشخصيّة غير متحققة فيها. 

قال: «المعرفة إحاطة بعين الشىء كما هوء أي إدراك لحقيقة الشيء بذاته 
زاف عل ما هر عله ية و 5ة ل إدراك الغ ان وا ع 
إدراك العلم بقوله: بعين الشيء» فإن العلم إدراك الشيء بصورة زائدة مثله في ذات 
المدرك» كما رسمه الحكماء بآنه حصول صورة الشيء في النفس. فالمعرفة اتحاد 
e N EE N a‏ 
تعرف الشيء إلا بما فيك منه أو بما فيه منك TT‏ والعلم حجابٌ». 


(۱)( ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكية» مرجع مذکور» ج۲» ص۲۹۷. 


0( الكاشاني» عبد الرزاق: شرح منازل السائرين» تحقيق: محسن بيدارفر» منشورات بيدار» قم» 
6 ش577١/ق»‏ طثء ص 57/. 
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ج - المعرفة عند حيدر الآملي: 

يرى الآملي أن السبب في تمايز العلم عن المعرفة مرجعه إلى أن المعرفة 
لا تحصل إِلَّا بالعلم» لأنّ صاحب المعرفة إذا أراد أن يعرف أمرًا ما فإنّما يعرفه 
بحكم من أحكام العلم وصفة من صفاته» فيكون القدر الحاصل من المعرفة 
إِنّْما حصل بالعلم لا بغيره'". فالمعرفة تُطلّق على معنيَيّن كل واحد منهما 
نوعٌ من العلم؛ والعلم جنس لهما؛ أحدهما العلم بأمر باطن يستدلٌ عليه بأمر 
ظاهرء وثانيهما العلم بأمر كان مشهورًا ومعروفا لديك في السابق. كما إذا 
رأيت شخصًا كنت قد رأيته من قبل» فعلمتٌ آنه هو نفسه ذلك الشخص الذي 
عرفته سابقا. فهو نوع من التذكّر لمعرفة سابقة منسيّة أو مغفول عنها. يقول 
الأملي! 

«وقد عبّر عن الفرق بين العلم والمعرفة» وبين العالم والعارف بعض 
العارفين بعبارة لطيفة» وهي قوله: المعرفة أخصٌ من العلم لأنها تطلق على 
معنيين كل منهما نوع من العلم: أحدهما: العلم بأمر باطن يستدل عليه بأثر 
ظاهرء كما إذا توسّمتَ شخصًا فعلمت باطن أمره بعلامة ظاهرة منه. 0-00 
ما خوطب به رسول الثقليّن عليه أفضل الصلوات في قوله تعالى: #فعَرَدتَهُم 
سبك كر يرق لَحَنِ الْقَوَلٍ 78". وثانيهما: العلم بمشهود سبق به عهد, كما 
إذا رأيت شخصًا كنت رأيته قبل ذلك بمدةء فعلمت أنه ذلك المعهود فقلت: 
عرفته بعد كذا سنة عهدته. فالمعروف» على المعنى الأول غائب» والمعروف 
على المعنى الثاني» شاهد»". 

فال الأزل للمعرة بير أل الجا الاطة للاذراك وات دل 
عليها مح خلال النجية الظاهرلة. والمعلى لاني يشير إلى التذكّر 5 النسيان 


سدس ادا ميدن 


)۲( سورة محمد الآية 8 5 
() الآملي» حيدر: المقدّمات من كتاب نصٌّ النصوصء مرجع مذکور» ص759. 
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فالمعرفة في العرفان هي نوعٌ من الرجوع واليقظة والتذكرء لحقيقة ثابتة 
ولعلم سابق بعد الغفلة عنه» أو غيبته عن الذهن. وهذا العلم عندهم هو التوحيد 
اأذي فطر الإنسان عليه» كما ورد في تفسير الإمام الصادق نل لقوله تعالى: 
5 ك1 20 ا 5 . كو 8 52000 AE‏ ا > €< و ر 0 
ولذ خذ ربك من بن ءادم من ظهورهر ذرينهم واشهدهم علج نفسهم الست رکم لوا 
بل 0 قلت: «معاينة كان هذا؟ قال: نعم» فثبتت المعرفة ونسوا الموقف. 
الذرٌ ولم يؤمن بقلبه. فقال الله: هما انوا يونا يما ڪ ڏوا من َل 7)4". 

وبهذا يتضح أن تلك المعرفة الأولى الحقة المعبّر عنها بالعلم البسيط 
ليست من نتاج الإنسان وإبداعه» وَإِنّما هي فيض وعطاء إلهيّ خالص. لذا قال 
الإمام الصادق نئل : «ولولا ذلك لم يدر أحد من خالقه ورازقه)» فهي معرفة 
مخلوقة مودعة فى قلب الأتسان. وغلية تكون المغرفة بالمعى الثانى هين تذكر 
العلم السابق بعد غينته عن الذهن أو لتقل هي إدراك الشيء انا بعد ترط 
نسيانه. فالمعرفة هي تجلي العلم السابق بالخروج من عالم الغفلة» والدخول 

- علاقة العلم بالمعرفة 

أ- المعرفة سر العلم: 

بعد جملة الآراء التي أوردناها حول أقوال العرفاء بشأن المعرفة والعلم» 
يمكن أن نستنتج بشكل واضح أن عمدة الفرق بينهما مع أن كليهما من أنواع 
الإدراك» أن أحدهما أخصّ من الآخر. فالمعرفة أخصّ من العلم, مع أن كليهما 
من أفراد ومصاديق الإدراك. والمعرفة علمٌ بعين الشيء مفصّلٌ عمّا سواه أمّا 


.١ا/7ةيآلا سورة الأعرارفء‎ )١( 
(؟) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار. مرجع مذكور ج5. ص717.‎ 
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العلم فالعلم به مجملٌ ومفصّلٌ. ومعنى معرفته مفضّلٌ أي مميّرٌ عمًا سواه» أو 
متميرٌ عن غيره. فتكون النسبة بينهما العموم والخصوص المطلقء فكل معرفة 
هي علم» وليس كل علم معرفة. وإِنّما بععض العلم معرفة» فعلم الله تعالى ليس 
بعرقة و لكا لا سنت اللجعاكد هار ناو نما سق حالما 

فالمعرفة لأنّها علم بالجزئيّات» والعلم هو إحاطة بالجزئيّات والكليّات؛ لأن 
المعرفة أيضًا كما بيّنا سابقا هي تذكر علم سابق بعد نسيانه والغفلة عنه» والعلم 
بأمر باطن يستدلٌ به على أمر ظاهر. ولان المعرفة هي في الحقيقة علم بالأحديّة 
والتوحيد» وما يتعلّق بهذه المعرفة التوحيديّة من مسائل» ويتفرّع عنها من لوازم؛ 
من العلم بالحقاتق والأسماء الإلهيّةء والعلم بتجلي الحق في الأشياء» والعلم 
بالخطاب الإلهي لعباده بلغة الشرائع» والعلم بالكمال والنقص في الوجود. 
والعلم بحقيقة النفس الإنسانيّة» وبأمراضها وعللهاء وكيفيّة مداواتهاء وغيرها 
من المعارف والعلوم المرتبطة بالنظرة التوحيدية للوجود والعالم التي يعتقد 
بها العارف» ويؤمن بهاء ويسعى إلى مشاهدتها والاستدلال عليهاء وترسيخ 
قواعدها وأسسها في فكره وعقله وقلبه وسرّه. والتي تدرك عند العارف من 
خلال ما يُسمّى عنده بالمعرفة» وهي التي يكون موضوعها هو التوحيد ولوازم 
التوحيد. 

فلهذه الأسباب وغيرها كانت المعرفة عند العارف بمثابة «سرّ العلم» 
ومراده بسر العلم أي أسرار المعرفة بالتوحيد كما يصرّح القونوي: «وسرٌ العلم 
هو معرفة وحدته في مرتبة الغيب» فيطلع المشاهد - الموصوف بالعلم بعد 
المشاهدة بنور ربه- على العلم ومرتبة وحدته بصفة وحدة أيضًا كما مرٌء فيدرك 
بهذا العجلى التورئ العلمن من الحقائق المجرّدة ما شاء الح سبيحاته أن يرية 
میا ا ھی فی فر اہ أو عت حيطته)”2. وهذا ليس تقليلاً من شأن العلم» 
على العكسء فالمعرفة لا تحصل بالآصل من دون العلم» والعارف (إِنّما يعرف 
بحكم من أحكام العلم» وصفة من صفاته» حكمًا آخر أو صفة أآخرى من أحكام 


.٥ ٤ص القونوي» صدر الدين: إعجاز البيان في تفسير أ القرآن» مرجع مذكور»‎ )١( 
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العلم أيضًا وصفاته» فيكون القدر الحاصل من المعرفة بالعلم إِنّما حصل به 


- أي بالعلم - لا بغيره»”". وإِنّما من باب إعطاء كل ذي حق حقه» ومجاله 
المعرفي إن صح التعبير» ولكون العلم أعمّ من المعرفة كما بينا. 

وفي المحصّلة» كل ما يصل إليه المرء بالمعرفه سوف يكون للعلم فيه نصيبٌ 
حتمًا. فالتوحيد الذي يقع من خلال المعرفة هو أيضًا من نصيب العلم. فالعالم 
إذا أصبح موحَّدًا إِنما يصبح موحّدًا من جهة المعرفة» ومن حيث هو عارف» 
كما يقول ابن عربي: «واعلم أن العارفين هم الموخدون والعلماء» وإن كانوا 
(العلماء) موحّدين فمن حيث هم عارفون. إلا أن لهم - أي العلماء - علم 
النسبء فهم يعلمون علم أحديّة الكثرة وأحديّة التمييز» وليس هذا لغيرهم»". 

فالعارف هو صاحب المعرفة» والمعرفة في المدرسة العرفانيّة همي صفة من 
عرف الحقٌّ بأسمائه وصفاته» فوحّده وصار فانيا فيه. وهذه الحال هي التي تُسمَى 
«(معرفة» كما يقول القشيري في رسالته: «المعرفة على لسان العلماء هي العلم» 
فكل علم معرفة» وكل معرفة علم» وكل عالم باللّه تعالى عارف» وكل عارف 
عالم. وعند هؤلاء القوم - العرفاء والصوفية - المعرفة صفة من عرف الحق 
سبحانه بأسمائه وصفاته. ثمّ طال بالباب وقوفه» ودام بالقلب اعتکافه» فحظي 
من اللّه تعالى بجميل إقباله» وصدق اللّه تعالى في جميع أحواله؛ وانقطعت عنه 
هواجس نفسه» ولم يصغ بقلبه إلى خاطر يدعوه إلى غيره» فإذا صار من الخلق 
حا ومن آفاق نفسه بريّاء ومن المساكنات والملاحظات نقياء ودامت في 
السرّ مع اللّه تعالى مناجاته. وحقٌّ في كل لحظة إليه رجوعه. وصار محدّنًا من 
قبل الحق سبحانه بتعريف أسراره فيما يجريه من تصاريف أقداره. ويسمّى عند 
ذلك عارفاء وتّسمّى حالته معرفة»". 
SEN‏ اماق اناه فى قبي r N‏ 


)۲( ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكية» مرجع مذكور» ج٤»‏ ص٥0‏ . 
(۳) القشيريّ» أبو القاسم: الرسالة القشيريّة» مرجع مذكورء ص 57 ”. 
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إذاء في مدرسة العرفان النظريء لا تصح المعرفة إلا بالتوحيد. فالمعرفة 
في العرفان هي نحو خاص من العلم الذي يوصل إلى المعرفة التوحيدية 
بالحق تعالى. والعلم هنا هو نور من أنوار اللّه تعالى» يقذفه في قلب من أراد 
من عباده. قال الله تعالى: اس ان ميا ابه وجعا ل ورا ی ودف 
الاس کن ا في المت كِيْسَ يتايج َنْبا 4. وهو معنى قائم بنفس العبده 
يطلعه من خلاله على حقائق الأشياء» وهو للبصيرة كنور الشمس للبصر» بل 
أتمٌ وأشرف. 

فهذا النحو من العلم في المدرسة العرفانيّة هو عين النور الذي لا يدرك 
شيء ا ولا وجا ر درت ولعدة ظيوره ل پک ر ا ن 
شتروظ المع ف أن يكوة اجن هن القع ف واا عه و ها خو أجلي 
من العلم ولا سابق عليه إلا غيب الذات» التي لا يحيط بها علم أحد غير الحق 
تعالى. وحصول هذا النور الذي هو المعرفة بالتوحيد» لا ييحصل للإنسان إلا 
من خلال العود والرجوع إلى الله تعالى. «ولهذا أمر تعالى عباده أن يقولوا: 
ر یم لتا را 4» وقال في جوابه لهم: قبل آرجموا ورک فالتیشوا 24 
ليعرفوا أن حصول هذا النور موقوفٌ على عودهم ورجوعهم إلى ما ورائهم» 
اأذي هو المبدا الحقيقيٌ والمعاد الأصليٌ»». وهذا النور الهدف الأساسي 
منه معرفة الحق ورؤيته على مستوى التوحيد. وهو وإن لم يكن عند البعض 
على نوع واحد ومرتبة واحدة» لكن تبقى خصوصية هذا النور أنه يري الحق 
ويوصل إليه مباشرة. ففي «قلب المؤمن ثلاثة أنوار: نور المعرفة ونور 
العقل ونور العلم. فنور المعرفة كالشمس.ء ونور العقل كالقمرء ونور العلم 
كالكوكب. فنور المعرفة يستر الهوى» ونور العقل يستر الشهوة» ونور العلم 
Ee e NLT‏ 
(۲) سورة الأنعام» الآية۲١٠.‏ 


)۳( سورة التحريم» الآية۸. 
(:) سورة الحديد. الآية7١.‏ 


(5) الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع سابق» ص .0/١‏ 
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يستر الجهل. فبنور المعرفة يرى الحق» وبنور العقل يقبل الحق» وبنور العلم 
يعمل بالحق»'. 

ب - شرافة توحيد العالم على توحيد العارف 

في النظرة الأوليّة» عندما نتفخخص الواقع من حولناء نلاحظ بشكل ملفت 
تقدّم مقام العارف على مقام العالم في أذهان الناس وعقولهم. فأكثرهم يعتقد 
أن العارف أعلى مقامًا وأشرف رتبة من العالم. وهذه الرؤية» وهذا الفهم. 
سائدٌ حتى في أوساط البيئة العلميّة والفكريّة» وليس عند عوام الناس فقط. 
والسؤال الذي يَطرح نفسه بعد بيان الفوارق الأساسيّة بين العلم والمعرفة: هل 
هذه الرؤية السائدة صحيحة أم إن فيها نقصًا ما ينبغي تداركه كي لا نقع في 
المحذور؟ ومرادنا بالمحذور هنا تقديم الفاضل على المفضولء وبالتالي ضياع 
الأولويّات, وتشويه المسار المنهجي والهدفي لطريق العلم والتعلّم, والّذي 
يوصل إلى المعرفة الراقنية الت بريدها اللواجناتولا وريد تسر اها: 

فالدخول في إرداة الله ومعاينة ما يريده حقا ليس بالأمر السهل أو البسيط» 
بل يحتاج إلى بصيرة خاصة. ومعرفة دقيقة بالتشريع الإلهيء وبغايات التشريع 
ومقاصده الحقيقيّة. وهذا لايتيسّر إلا لمن طوى كشحًا عن نفسه. وفني بالكامل 
في إرادة ربّه فلا يعاين ولا يشاهد إلا ذاته المقدّسة وأسماءه وصفاته» فلا يرى 
إلا حمّاء وإذا رأى خلقًا فإنّما يراه من حيث هو تجلّ ومظهر للحلٌّء ولا يراء 
مستقلًا بنفسه» ولا بنحو منقطع عن ربّه. 

من هناء وبعد بياننا للفوارق الأساسيّة بين العلم والمعرفة» ندخل لنبحث أكثر 
في عمق المسألة» لكي نعرف أي نوع من نوعَيْ الإدراك أعلى شأنًا ومنزلة من 
الآخر من وجهة الرؤية والمنهجيّة العرفانيّة نفسها. ومن أجل الإجابة عن هذا 
السؤال» سوف نعتمد بالدرجة الأولى على القرآن الكريم» من جهة لتعذر تناول 
كل المصادر منعًا للإطالة» ومن جهة أخرى لكون القرآن هو المصدر الأوّل الذي 


لا 


0 


E 


)2000 الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص٤۸٥.‏ 
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2 
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إذا استدلٌ به وتكشّفت بواسطته الحقائق» أصبح كل ما عداه ثانويًا وهامشيًا. 


من خلال تتبّعنا للآيات الكريمة الورادة في القرآن الكريم» نلاحظ أن اللّه 
تعالى قد فرّق بين العارفين والعلماء بما وصفهم به» وميّر بعضهم عن بعض. 
فالعلم صفة اللّه في القرآن» والمعرفة ليست صفته. فيقال في الحق إِنّه عالم ولا 
يقال فيه عارف. وقد أثنى اللّه تعالى بالعلم على من اختصّه من عباده أكثر مما 
أثنى به على العارفين» ومدح من قامت بهم صفة العلم ووصف بها عباده كما 
وصف بها نفسه في أكثر من موضع من الكتاب العزيز كقوله تعالى: [ سَّهِدَ لَه 
ات کک که إل هو وَالْمَكَهَكَهُ وأونُوا ألا اما بلقم ل لَه إلا هو لسر الْمَحكيرٌ 214 
فأخبر تعالى أن العلماء هم الموخدون حقيقةء والتوحيد أشرف مقام ينتهي إليه 
الإنسان» وليس وراءه مقام. 

وقال جل ثناؤه في صاحب موسى 9 : ٤ة‏ َة من ناواه من 
َدنََعِلَم 4”" ولم يقل عرّفناه. وما صدر من لدنه كان علمًا لا معرفة» وهو صادر 
من مقام الرحمة أيضًا. والعالم كما يقول اللّه تعالى صاحب خشية: نما شى 
لَه من عِبَادِِ الْعُلَموأ4”"» وهو عند اللّه أيضًا صاحب الفهم بآيات اللّه وتفاصيلها 
لقوله: #وَمَا يَمَقِلْهسآ إلَّا ألْصبلمونَ ”*» وقوله تعالى : #وَالسِسُونَ في الْملر 00#. 

فالعالم هو ذو المعرفة الراسخ الثابتء الذي لا تزيله الشبهاتء ولا تزلزله 
الشكوك لتحققه بما شاهد من الحقاتق بالعلم. والعلماء هم الذين علموا 
بحقائق الأمور قبل وجودهاء وأخبروا بها قبل حصول أعيانهاء كما قال تعالى: 
وليك ھم ٤ای‏ ن يعمد موا ب سر يل 20©. 
)١(‏ سورة آل ران الآق4: 
(؟) سورة الكهفه. الآية560. 
(۳) سورة فاطر» الآية۲۸. 
)٤(‏ سورة العنكبوت» الآية ٤١‏ . 


)٥(‏ سورة آل عمران» الآية۷. 
(1) سورة الشعراءء الاَية۹۷٠.‏ 
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والعلم هو الصفة الشريفة التي أخبر الله تعالى نبيّه محمَدًا بإب بالزيادة منهاء 
فقال تعالى: #وقل رَّبّ زْدَفِ عِلْنّا)'» ولم يقل له ذلك في غيرها من الصفات. 
وعندما شاء الله تعالى أن يربَيَ الإنسان الكامل بعلمه الخاصٌ المسمّى بعلم 
الأسماء والصفات الإلهيّة قال: # وَعَلَّمَ ءَادَمَ الاس عه € ولم يقل عرّف. 
ولصفة العالم شرف كبير وعظيم» حيث إن الله تعالى مدح بها أهل خاصته من 
الس سس امار E‏ 
كما روي عن النبي الأكرم محمد أ آنه قال: «العلماء ورثة الأنبياء»"» ولم 
يقل العرفاء ورثة الأنبياء. 

هذه الشواهد من الآيات والروايات وغيرها أيضًا تكشف عن علوٌ مكانة 
العلم وشرافته» بل ويذهب ابن عربي في كتاب «الفتوحات المكيّة» وكتاب 
«مواة قع النجوم» إلى اعتبار المعرفة أقل رتبة من العلم» وأن مقام العارف أدنى 
من مقام العالم. يوري 0 العارف فى سيره الممتوي والمعرقي يني لني 
نوع بو الاي الخد ولا بعل إلى االرسيد الخال والمدزد عن تن تدر 
نفسي إلا إذا كان متحققا بمقام العلم الحقيقيء فيصبح بالتالي عالمًا حقيقيً 
ويستدلٌ على ذلك بالعديد من الشواهد القرآنيّة» مستنتجًا منها بقاء شيء من 
محوريّة النفس وأحوالها عند العارف الموحّد بخلاف العالم الموحّد الذي 
يصفه بالصدّيق» ويعتبر توحيده أعلى مقامًا من توحيد العارف. 


3 
سين 

ف 
4 


ويستشهد ابن عربي بآية من القرآن الكريم نزلت في حقٌ من تحققوا بمقام 
المعرفة؛ أي معرفة الحق» وهي قوله تعالى: #وَإدًَا سَحِعُوأمَا ألَ إِكَ الرَسُولٍ رآ 
اتهم يض وت المع مسا روا من ألْحَقَ #) ولم يقل علمواء فوصفهم اللّه 
تعالى بوصف المعرفة» وفيه إشارة واضصحة إلى أن المخاطبين في هذه الآية هم 


.1١5 سورة طه الآية‎ )١( 
(؟) سورة البقرة» الآية1".‎ 
.7 الكلينيٌ؛ محمد بن يعقوب: الكافي» مرجع مذكورء ج١. ص7‎ (۳) 
./7 سورة المائدق الآية‎ ):( 
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أهل المعرفة لا العلم. وتظهر الآية - بحسب رأي ابن عربي - أن الله تعالى ما 
سمّى عارقا إِلّا من كان له حظّه من الأحوال؛ البكاء» ومن المقامات؛ الإيمان 
بالسماع لا بالأعيان» ومن الأعمال؛ الرغبة إليه سبحانه والطمع في اللحوق 
بالصالحين» وأن يكتب مع الشاهدين وطلب الثواب كما في قوله تعالى : E‏ 
امتا فا کا مح السلھدین ٭ وما لتا لا ومن باه وما جاء تا ِت الح حي وتلمع أن يدلا 
اس اقزر ال + بم آم یما الوا جت می ن ها نهر ورين فما 
ولك جرَاء ألْمْحَسِنِنَ274. وطلب هذه الأحوال والمقامات والأعمال عند آهل 
التوحيد ينافي التوحيد الحقيقي الصرف» ويتعارض مع مقام الفناء الوجودي 
والنفسي التامّ في الحق. فأحوال النفس كالبكاء» وطلب الثواب» والطمع في 
أن يكون المرء مع الشهداء والصالحين» كلها مقامات أدنى من مقام الصدّيقين 
الذي يكون عنوانه التحقق بالشيء لا مجرّد الإيمان به» وترك الرغبة» وطلب 
العوض والأجر على العمل وعدم الطمع بأيّ شيء سوى وجه اللّه الكريم 
ودا المقدسة: وقد ورد ترتيبهم في القرآن الكريم بعد النبيّين مباشرة» كما 
في قوله تعالى: وكيك مع النَ اهم الَهعَليِم مَنَ بين وَاَلضصِدَيقِينَ لهد 
RSS‏ 

أمّا الشهداء الذين طلب أهل المعرفة أن يلحقوا بهم ربا ءامنا فا كا مع 
اسهد 4 ذ فهم أقل درجة من مقام الصديقين؛ لأنهم يطلبون العوض عن 
أعمالهم. وهذا يعد من السيّئات عند الصدّيقين على قاعدة: «حسنات الأبرار 
سيّئات المقرّبين»» كما يقول ابن عربي: ثم لتعلم أن الشهداء الذين رغب 
العارف أن يلحق بهم» هم العاملون على الأجرة وتحصيل الثواب» وأن الله عر 
وجل قد برّأ الصديقين من الأعواض وطلب الثوابء إذ لم يقم بنفوسهم ذلك» 
لعلمهم أنْ أفعالهم ليست لهم أن يطلبوا عوضًاء بل هم العبيد على الحقيقة 
)١(‏ سورة المائدة» الآيات 0-47. 
(؟) سورة النساءءالآية 59. 
(۳) سورة المائدة»الآية 7/. 
(:) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذكور ج70. ص5 .7١‏ 





الفصل الأوّل: العلم والمعرفة في العرفان النظري 1۷۹ 


یں با 


والأجراء مجارًا. قال عر وجل: ودين ءامنوا بال وسل آذك هم لدو 4 
ولم يذكر لهم عوضًا عن عملهم إذ لم يقم لهم به خاطر أصا لتبرثتهم من 
الدعوى. ثم قال : ل والشہدا عند رم لَه جرم ورش 204 وهم الرجال الذين 
رغب العارف أن يلحق بهم» ويرسم في ديوانهم» وقد جعلهم تعالى في حضرة 
الربوبية» ولم ي يشترط في إيمان الصديقين السماع كما فعل بالعارفين» حكمة 
متك مجان ان انعم الأدب)2. ويصل ابن عربي في تقديمه لمقام العلم على 
المعرفة إلى وصف العارف بوصف غريب» ولكنه بالغ الدلالة على عمق الفكرة 
التي يريد أن يكشف اللثام عنهاء والّتي يعد اكتشافها لطفًا إلهيًا حاصًا به» فيصف 
العارف الموحّد بأنه ساحة شهوة» ولكنها نوع من الشهوة المحمودة. أمّا العالم 
الموؤحد فهو منزّه عن هذه الشهوة لفنائه التامّ في الحقٌ وذهوله بالكامل عن 
نفسه. قال: «ثمٌّ انظر بعين البصيرة أدب رسول الله ي آين جعل العارف حيث 
جعله الحق فقال: «من عرف نفسه عرف ربه)» ولم يقل علم. فلم ينزله عن 

حضرة الربوبيّة» ولا عن حضرة نفسه التي هي صاحبة الجنّة. كما قال: #وَفِيها 
ما هيه الامش 4 فالعارف صاحب الشهوة المحمودة» تربيه بين يديّ 
العالم الصدّيق»”*. فالعالم عند ابن عربي إلهي والعارف رباني. 


وهي التي ارتبطت على الدوام بأشرف الموضوعات والغايات» من التوحيد 
بشكل أساسىء إلى معرفة الحقٌ والتحقّق بأسمائه وصفاته ومشاهدة تجلياته 
وغيرها من الموضوعات العرفانيّة التي لا نجد لها حيّرًا ووجودًا سوى في 
مدرسة المعرفة العرفانيّة. بل يشير ابن عربي إلى مسألة مُهمّة وملفتة جدًا عندما 


.١9ةيآلا سورة الحديد.‎ )١( 
.19 سورة الحديدء الآية‎ )۲( 


)۳( ابن عربي» محي الدين: مواق قع النجوم ومطالع أهلّة الأسرار والعلوم» المكتبة العصريةء بيروت لاتا 
لاط كسس 


(4) سورة الزخرفء. الآية .۷١‏ 
(4) ابن عربي» محي الدين: مواقع النجوم ومطالع أهلّة الأسرار والعلوم؛ مرجع سابق» ص "4-7 ". 





ks‏ فلسفة العرفان النظري 


يفرّق بين توحيد العالم وتوحيد العارف» فيعتبر مقام التوحيد وإن كان هدقًا 
أساسيًا للعارفء لكنّه فى الحقيقة لن يصل إلى أعلى درجات التوحيد الحقيقى 
إلا من بوابة العالم المتأل الذي يرى أن علامته الأساسيّة هي أَنّهِ يرى الوحدة 
في عين الكثرة» والكثرة في عين الوحدة؛ أي يرى المجمل والمفصّل والكلي 
والجزئي معًا. ليكون العالم الموحٌد؛ عارقًا في نهاية المطاف. وليس كل عارف 
موحدًا؛ عالمًا. وإذا تحقق عارف ما من هذا المقام التوحيدي الشامخ» فجمع 
بين الوحدة والكثرة» فهو قد تمكن من ذلك من حيث هو عالم لا من حيث هو 
عارف» كما يقول ابن عربي: 

«اعلم أن العارفين هم الموخدون والعلماء» وإن كانوا - العلماء - موخدين 
فين حت هم غارقرن: [ أن له - أي العلماة عل السب كم يعون 
علم أحديّة الكثرة وأحديّة التمييز» وليس هذا لغيرهم. وبتوحيد العلماء» ود 
الله شمه آذ عرف عخلقه يذلك, لما آراة الله ساك أن ف فة ا بها 
وصف به العارفين من حيث هم عارفون» جاء بالعلم» والمراد به - أي بالعلم - 
المعرفة» حتى لا يكون لإطلاق المعرفة عليه تعالى حكم في الظاهرء فقال: لا 
تعلموتهم ألّهُ يَعَلَمْهُمَ 4'. فالعلم هنا بمعنى المعرفة لا غير. فالعارف لا يرى إلا 
حقا وخلقاء والعالم يرى حقا وخلقًا في خلق, فيرى ثلاثة؛ لأنْ اللّه وتر يحبٌ 
الوتر. فهو مع الله على ما يحبّه اللّه مع الكثرة» كما ورد أن للّه تسعة وتسعين 
اسا م الواح ون الله وت بيعت الور فما ك الا ال ادا له 
بالواحد الأحد)”". 

أمّا عن سبب تقديم البعض في عرفهم العامي وحتى العلمي أحيانًا للمعرفة 
على العلم» وفي استخدام عنوان العارف على الموحد وليس العالم» فيرجع 
اا و اا 

الأوّل: الغيرة. فالعرفاء غلبت عليهم الغيرة على طريق اللّه» لمّا شاعت صفة 


(۱) سورة الأنفال» الآية59. 


$ 
$ 


(۲( ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكية» مرجع مذكور» ج٤»‏ ص٥0‏ . 





الفصل الأوّل: العلم والمعرفة في العرفان النظري ۲۸۱ 


العلم» وأطلقت على طائفة من العلماء المنكبّين على الدنيا وشهواتهاء والمتورّط 
بعضهم في الشبهات,. بل المحرّمات أحيانًا باتباعهم للأهواء وسلاطين الجور 
والحكام» فغدوا بعيدين كل البعد عن صفات العالم الأساسيّة» ليس لديهم 
منها إلا صورتها وشكلها الخارجي» فناقضت أفعالهم أقوالهم» وعمّروا بذلك 
دنياهم» وخرّبوا آخرتهم. فلمًا رأى العرفاء «أن المقام العالي الذي حصل لهم 
ولساداتهم» كان أولى باسم العلم وصاحبه بالعلم كما سمّاه الحق» فأدركتهم 
الغيرة أن يشاركهم البطال في اسم واحد فلا يتميّز المقام» ولا يقدرون على 
إزالته من البطال لإشاعته في الناس» فلا يتمكن لهم ذلك. فأدّاهم الأمر إلى 
تسمية المقام معرفة وصاحبه عارقاء إذ العلم والمعرفة في الحدّ والحقيقة 
على السواءء ففرّقوا , بين المقامَيْن بهذا القدرء فاجتمعا والحمد للّه في المعنى» 
واختلفا في اللفظ)"". 


والثاني: الجهل بمقام العلم؛ فالجهل بحقيقة مقام العلم وعظمته وعلوٌ 
ا ا ا كان م الال ان ع ان 
متمسّكين بمقولة إن العلم هو الحجاب الأكبر. ولكن لابن عربي تفسير آخر لهذه 
المقولة» فيوافق عليهاء ولكن يعدّها حجابًا يحجب القلب عن الغفلة» والجهل 
عن أضداده. مستغربًا في المحصّلة النهائية من هذه الرؤية غير المنصفة لمقام 
العلم والعلماء متسائلًا: «فلأيّ شيء يا قوم ننتقل من اسم سمّانا الله تعالى به 
ونبيه إلى غيره» ونرجّحه عليه ونقول فيه عارف وغير ذلك. والله ما ذاك إلا من 
المخالفة التي في طبع النفسء حتّى لا نوافق اللّه تعالى فيما سمّاها به. ورضيت 
أن تقول فيه عارف» ولا تقول عالم. نعوذ باللّه من حرمان المخالفة»0". 


(1) ابن عربي» محي الدين: مواقع النجوم ومطالع أهلّة الأسرار والعلوم؛ مرجع مذكورء ص "4-7 8. 
(۲) المرجع نفسه» ص‌۲۹-۲۸. 





الفصل الثاني 
مصدر المعرفة العرفانية وكيفية حصوتها 


١‏ - الحق مصدر العلم الحقيقي عند العارف 

لا يمكننا أن نعزل نظريّة العارف في المعرفة عن رؤيته الخاصّة للوجود 
والكون الثائنة على اماس الخد الح لالز جود فال سيحاة وتال 
في الرؤية العرفانيّة التوحيديّة هو الوجود المطلق الذي لا وجود ذاتي وحقيقيّ 
لغيره» بمعنى الوجود المستقل القائم بنفسه. بل كل شيء في هذا الوجود كان 
ولا یزال قائمًا به» وهو شعاع من نور وجوده: اله دور سمرت والارّض 4 
فغدا كل ما سوى الحق تعالى - بحسب نظرية التجلي والظهور عند العرفاء - 
نعينًا من تعيّناته ومظهرًا من مظاهره: وتجليًا من تجلياتة. 

فلا يخرج عن حيطة وجوده المطلق أيّ موجود, # وَنَهِمَا في أَلسَمُوتٍِ وَمَا 
ی ارش سات ا ركل كور حيطا رلا عن سلطان ملكه وكمالات 
أسمائه وصفاته أيّ مخلوقء فهو المفيض للوجود ولكمالات الوجود على حد 
ا ال البق رئ الصو اسم آلْحق4!". ومن أعظم التجلّيات 
الأسمائبة الإلهية تجليه باسم العليم» فهو عر اسمه أصل كل علم ومنبع كل 


.٠٠ سورة النور» الآية‎ )١( 
.١75 (؟) سورة النساءء الآية‎ 
.7 5 سورة الحشرء الآية‎ )۳( 


ع فلسفة العرفان النظري 


إفاضة علميّة» كما أنه أصل كل وجود ومنبع كلّ إفاضة وجوديّة لعَلَرَ إن ما 
ري4 ا وَعَلَمَ ءام الأسضاء كلها 74" . 

هذا على نحو الإجمالء أما تفصيل الكلام في الربط بين نظريّة المعرفة 
العرقانية» وبالتحدين الشق المتعلق بعضدر هذه المعرفة» وبين نظرية الوسيدة 
الشخصية للوجود» فنقول على وجه الاختصار مبينين فلسفة العارف فى ظهور 
الوجود ونشأته من لدن الحقٌ الواحدء وتنزله في مراتب التجلي من مقام الغيب 
حتى مقام الشهادة بواسطة الفيض الإلهي؛ أنه في الرؤية العرفانيّة النظريّة للوجود 
کا اا اا الجن سجاه و عا م حف داه هر الر جرد الط 
الذي لا اختلاف فيه ولا تكثر ولا تركّبء بل هو وجود محض» فلا یمازجه ولا 
والآسماء والأحكام لا تنسب إليه من جهة إطلاقه الذاتي وبطونه الغيبيء وإِنّما 
تنسب إليه باعتباره تعينه وظهوره. فالذات الإلهية باعتبار هويتها الغيبية المعبر 
عنها بغيب الغيوب» والهوية المطلقة لا تعيّن لها على الإطلاق. 

ثم إن الذات الإلهيّة المقدّسة لمّا شاءت أن تخرج من حيّز الخفاء والكمون 
إلى نور التعّن والظهورء فإنّ منشأ التعيّن الأول وعلّة الانتقال من مقام اللاتعيّن 
إلى مقام التعيّن هو «العلم»» أي علم الحق تعالى بذاته. فعلمه بنفسه كان سبب 
التعيّن الأول» ومن بعده التعيّن الثانى وبقيّة التعيّنات كما يقول السيد «حيدر 
الآملي»: «أوْل تعّن تعيّنت به الذات كان من علمه تعالى بذاته)””". وأوّل معلوم 
في مقام غيبه هو صفة «الوحدة الذاتية)» ومن هنا كان علم الحق بصفة «الوحدة 
الذاتيّة» هو منشأ التعيّن والظهور كما يقول صائن الدين بن تركة الأصفهانى: 
«فأوّل ما اعتبر فيها من المعانى الوصفيّة» هى الوحدة الحقيقيّة التى لا يتصوّر 
اعتبار الكثرة والمغايرة فبها بوجه من الوجوه: حتى أن الكثرة لا تغاير الوحدة 
(۱) سروة العلق» الآية٥.‏ 
(؟) سورة البقرق الآية١".‏ 
22 الآملي» حيدر: رسالة نقد النقود في معرفة الوجود. مرجع مذكور» ص٥1۸‏ . 





الفصل الثانى: مصدر المعرفة العرفانيّة وكيفيّة حصولها ۲۸0 


بالنسبة إليهاء وكذلك الوحدة لا تغاير الذات)"". فالعلم بصفة الوحدة هي 
أوّل ظهور للذات الإلهيّة» وباعتبار انّصاف الهويّة الغيبيّة بصفة الوحدة الحقة 
يحصل أوّل المراتب المعلومة المسمّاة عند العرفاء ب «التعيّن الأوّل), «ثمٌ إِنْ 
الذات باعتبار اتصافها بالوحدة الحقيقيّة» تقتضي تعيّنًا يُسمّى باصطلاح القوم 
بالععتة الأول والوخدة عند العرقاء على توعيو: وعدة حتفينية» وهى 
الودة الذائثة المطلقة اتى ابسن فيها أي تغدد وائنينية بأ رسيم 
وعى الوحدة المقضودة هنا..والترع افاي هى الرس الس لضا وهي 
الوحدة التي تقابلها الكثرة. 

فالعلم بالذات» وتحديدًا بصفة الوحدة الحقة الحقيقيّةء كان السبب في تعيّن 
الهوية المطلقة الغيبيّة تعيّدًا أوَليًا. والتعيّن في المدرسة العرفانيّة يعني «توجّه 
الذات من كنه غيب هويتها وعدم تناهيها إلى حضرة الإحاطة والتناهي» وهو 
التجلّي والظهور المعبّر عنه بالنسبة العلميّة»”©» وهو - أي التعيّن - يقتضي 
التجلي والظهور دائمًاء فكان ذلك مقتضيًا لتجلي الذات وظهورها. ٠‏ 

فتجلّت الذات الإلهيّة بواسطة التعيّن الأول» وظهرت لنفسها في نفسهاء 
أي في مقام وحدتها الصرفة حيث لا غير ولا كثرة على الإطلاق» فأظهرت ما 
كان مكنونًا في غيب هويّتها من الشؤون والأحوالء وكان أَوّلَ ما ظهر في مقام 
الذات بهذا التجلّي الأوّل أربعة أسماء هي مفاتيح غيب الذات الإلهية والأسماء 
وهي العلم» الوجود. النور» والشهود. فبالعلم تحقق الظهور وبالوجود تحقق 
الوجدان» وبالنور تحقق الإظهارء وبالشهود تحقق الحضور كما يقول صائن 
الدين بن تركة: «فالذات بهذا التعيّن (الأوّل) تقتضي أن تتجلّى على نفسها 
لنفسها ظاهرة لها بما اندمجت فيها من الشؤون والأحوال واعتباراتهاء واجدة 
إِيَاها مظهرة لهاء ثم حاضرة عندهاء فحصلت للذات باعتبار نسبتها إلى الشؤون 
9 اا ا اا و 
(۲) المرجع نفسه» ص ۲۷۲. 
(۳) المرجع نفسه. 





۲۸٦‏ فلسفة العرفان النظري 


المذكورة أسماء أربعة هي الأسماء الأول المسمَّاة عندهم ب: مفاتيح غيب 
الذات المضافة إلى حضرة الهوية في قوله تعالى: # وده مَفَاتِعُ لْميّبِ لَا 
يَعْلمُهَ إلا هو وهي العلم الذي هو الظهورء والوجود الذي هو الوجدانء 
والنور الذي هو الإظهارء والشهود الذي هو الحضور». 

وخسيي الرؤية العرفائية» فإن لهذه الذات الآلهية المتصفة بصفة الوحدة 
وال بالهع الأول والمتجلية بالآسماء الآرينة المتناه :ةبط فيو : طرف 
البطون وهو طرف إسقاط النسب والإضافات. وطرف الظهور وهو طرف إثبات 
النسب والإضافات. فسمّيت الذات باعتبار طرف البطون بالأحد» فحصلت 
مرتبة «الأحديّة» التي لا يتصوّر فيها الكثرة الأسمائيّة بأيّ نحو من الأنحاء؛ 
«ففي لأا و الذات نفسها في نفسها باعتبار اندماج اعتبارات 
الواحديْة فيها؛ وجدان مجمل مندرج تفصيله منفى الكثرة والتميّز والغيريّة»". 
وسمّيت الذات باعتبار طرف الظهور بالواحد» فحصلت مرتبة «الواحدية)» 
وهي مقام الكثرة الأسمائي. 

يقول ابن تركة: «للوحدة المعتبرة ها هنا - التعيّن الأول - اعتباران: أحدهما 
متعلّقه طرف بطون الذات وخفائهاء وهو اعتبار إسقاط سائر النسب والإضافات 
غنياة وسقي الذات به أحدا ثانبهما: متعلقه طرف :ظهورالذات والبساطياء 
واعثار إثبات السب والإضاقات كلها وسكى الذات يه واحداء وبهذا الاعتبار 
ضير شا الا سما رالغات 

وبتبع تجلّي التعيّن الأوّل بصورة البطون في مقام الأحديّة» والظهور في 
مقام الواحديّة» كان للأسماء الأربعة المتجلّية بالتجلّي الذاتي الإلهي أيضا 
نحوان من الاعتبار؛ اعتبار اندماجها وعدم تمايزها عن بعضها البعض في مقام 
(1) سورة الأنعام: الآية09. 
() الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذكور» ص۲۷۳. 
(۳) الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع مذکور» ص‌۹۱٠.‏ 
(4) الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع سابق» ص١/717.‏ 





الأحديّة» واعتبار تفصيلها وتمايزها عن بعضها البعض في مقام الواحديّة. 
فالعلم والوجود. والنور والشهود كلها مندكة ومستجنة على نحو اندماجي لا 
تفصيل فيه» ولا تمايز في الأحدية. أما في الواحدية فيظهر التمايز والتفصيل 
بين هذه الأسماء التي هي أصل كل تجل وظهور في العوالم النازلة من مقام 
الواحديّة» من عالم الأرواح والعقول والنفوس والمثال والطبيعة. فلا «مغايرة 
بالاعتبار الأول - الأحديّة - بين الذات وكل واحد من الأسماء الأربعة» كما 
أنه لا مغايرة بين كل واحد منها مع الآخر. وأما بالاعتبار الثاني - الواحديّة 
- فبينهما تمايز نسبيّ» فلكل واحد من العلم والوجود والنور والشهود ها هنا 
اعتباران: أحدهماء من حيث البطون» ولا امشاز عيذا الأعثار بينيها أصلاء و 
أما من حيث الظهورء فالوجود متعلّقه بهذا الاعتبار نفس الشؤون المذكورة من 
جهة الظهور. وأمًا العلم فمتعلّقه ذلك أيضّاء إلا أنه من حيث آنها معلومات في 
عالم المعاني» فبين ظاهرهما تمايز نسبي في هذه الحضرة فالا 

وكما أن علم الحقٌّ تعالى بذاته» وتحديدًا بصفة الوحدة الحقة الحقيقيّة» كان 
سببًا في حصول التعيّن الأول فإِنَ علم الحق تعالى بسائر كمالات ذاته المقدّسة 
وشؤوناتها من آسماءٍ وصفات» وبلوازم هذه الأسماء والصفات أيضًاء كان 

منشاً وسببًا لحصول التعيّن الثاني. فكل معلوم متَعيّن بحسب الرؤية العرفانية» 

ولهذا التعيّن الثاني أيضًا كما ذكرنا في مباحث مسائل العرفان النظري» ظهور 
وبطون أيضًا . فباطن التعين الثاني هو حضرة «الأعيان الثابتة»)» وهي عبازة ين 
معلومات الحق أذ وابدا كما عاقيا البكد الحيدر الآملي»: «إِن حقيقة کل 
موجود عبارة عن نسبة تعيّنه في علم ربّه أزلاء وتسمّى باصطلاح المحققين 
أعيان ثابتة» وباصطلاح غيرهم ماهيّة)”"» وهي التي تنجلى بواسطة الفيض 
القاس 

وظاهر التعيّن الثاني هو حضرة «الأعيان الخارجيّة»» أو ما يسمّى أيضًا عندهم 
© اي اتن ال ك لاعن رخ مون د ا 
۳( الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأآنوار» مرجع مذکور» ص۱۹۸. 
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بعالم المظاهر الخلقيّة» ويصطلح عليه العارف أيضًا ب «النفس الرحماني». 
وهي التي تتجلى بواسطة الفيض المقدّس. وبظاهر التعيّن الثاني» ظهرت 
الأعياة الا اة فلل الريب المعروفه وهي عانم الل وي 
عند العرفاء بالعقل الأول أيصًا وهو أوّل مراتب الإمكان» وأقرب العوالم نسبة 
إلى المرتبة الإلهيّة وهو من عالم الأرواح. ثم عالم النفس» ويسمّى أيضًا بالنفس 
الكليّة» والفرق بينه وبين العقل الأول من ناحية الإإجمال والتفصيل» فما أجمل 
في العقل الأوّل فصل في النفس الكليّة على نحو جزئي وتفصيلي. ثم عالم 
المثال» وهو عالم ظهور الحقائق بكسوة الصور المثالية والبرزخية. ثم عالم 
الجسم» وعالم المادة» وبه تمّ ظهور الوجود حيث لا رتبة في الظهور شد من 
المادّة والمحسوسات. وبه بلغت الكثرة الإمكانيّة التي هي مظهر الوحدة الحقة 
الحقيقيّة أقصى مراتب التنزّل والظهور. يقول «أبو حامد الأصفهاني»: «ثمٌ إِنْها 
اقتضت الظهور والبروز من حد الغيب إلى حدٌ الشهادة» وحصول تلك الصفات 
والتعيّنات متمايزة في الأعيان «الخارجيّة) بالفعل» وتعقلها على وجه التفصيل؛ 
فأوجدت عالم الأرواح أي عالم العقول والنفوس.ء فإِنْ ظهور الوجود فيه أتمٌ 
من عالم المعاني» ثم في عالم المثالء ثمّ عالم الأجسام»0". 

وعليه» فإنّ عوالم الوجود مقسّمة عند العارف إلى خمسة أو ستة عوالم 
بحسب هذا التقسيم. ويضيف العارف عوالم أخرى كمقام الإنسان الكامل 
والكون الجامع» وهو المسمّى بعالم الصغير الإنساني في مقابل العالم الكبير 
الكياتى. ولكن ل متجال لتومنعة البحث هنا أكثر من ذلك وسوف عضر على 
مانقيد نا ا اوو ر ا وهذه العوالم على 
وجه الاختصار هي الأحديّة والواحديّة في حضرة الغيب» ومقام العقل والنفس 
والمثال والجسم في حضرة الشهادة. 

والغرض من بيان هذه الرؤية العرفانيّة لكيفيّة نشأة العوالم الوجوديّة وتعيّنها 
أمران: الأوّل مقدّمة للثاني» وهو إظهار الربط مابين الوحدة الشخصيّة التوحيديّة 


)١(‏ الأصفهاني» صائن الدین: تمهید القواعد» مرجع مذکور» ص۲۸۸ و۲۹۰. 





الفصل الثاني: مصدر المعرفة العرفانيّة وكيفيّة حصولها 4 


اد ناه وال و ينا هبي تظره العارقك أن 
منشأها الأساس هو علم الحقٌ بذاته وكمالات ذائه. فعلمه يصقة الوحدة الحقة 
الحقيقيّة على مستوى الذات كان سببًا للتعيّن الأول» وعلمه تعالى بكمالات 
ذاته وبقيّة الأسماء والصفات الإلهيّة» كان سببًا لحصول التعيّن الثاني. 


فالفيض الإلهى سار فى هذا الوجود. والحقٌ يتجلى بالفيض الأقدس» فيصل 
الفيض من الحضرة الإلهيّة الجامعة للأحديّة والواحديّة إلى الأعيان الثابتة» ثم 
بالفيض المقدّس من الأعيان الثابتة إلى الأعيان الخارجيّة وحضرة الشهادة. 
فتظهر تلك الأعيان في الخارجء أي في مقام الشهادة وعالم المظاهر الخلقيّة. 

وهنا نصل إلى الغرض الثاني» لما للمعرفة بمراتب الغيب - الأحديّة 
والواحديّة - وعالم الشهادة - العقل: والنفسء والمثال» والجسم- من مدخليّة 
أساسيّة وضروريّة لفهم أدوات المعرفة العرفانيّة كما سوف نبيّن لاحقا. بسبب 
الترابط والتلازم بين مراتب الوجود المنبثقة من التعيّن العلمي للحق تعالىء 
وبين وأدوات المعرفة العلميّة في كل مرتبة من المراتب وعالم من العوالم. 

وعليه» إذا كان الحق سبحانه وتعالى بحسب الرؤية العرفانيّة التوحيديّة هو 
الوجود الواحد المطلق» وأصل كل تحقق ووجود» ومنشأً كل تعيّن وظهورء 
ومنبع كل الكمالات والتجليات الأسمائيّة والصفاتيةء لأنّه عزّ اسمه أساس 
الوجود وكمالات الوجود؛ إذا فكل شيء في الحقيقة منه وإليه. 

فهو المبدأً وهو المنتهى» وهو الباطن وهو الظاهرء وهو الأوّل وهوالآخر وهو 
بكل شيء عليم» وکل ما سواه ظهوره وتجليه في مراتب تعينه الباطنية والظاهرية: 
لهو الول وار اھر ولان وهو يکل َء عل 22004 ويل عيب لسوت وَالْارضٍ 
وإ َّم 4 فتحققت المعية وهو معك أن ماكَمّمَ 4 والقيوميّة الإلهيّة لكل 
7© سورة الحديد اليه 


(؟) سورة هود. الآية77١.‏ 
22 سورة الحديد» الآية٤.‏ 
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المخلوقات الله إلا هُوالْ قم 4 فكان عر اسمه مع كل شيء وقيّوم 
على كل شيء» وأصل كل مدد وجودي وكمالي في هذا الوجود. 

فسرّ فيضه في مراتب الوجود من الصقع الربوبي المتمثل بالأحديّة 
والواحديّة» إلى عالم المظاهر الخلقية حتى عالم الشهادة. وكان «العلم» أحد 
هذه التجليات والفيوضات الإلهيّة السارية» بل هو أصل التجليات والتعيّناتك 
الإلهيّة كما بيتاء ولتي لولا تنزلها من لدنه لما ظهر شيء؛ ولا حصل العلم 
والإدراك في الموجودات؛ لأن علم الموجودات وإدراكها ما هو في الحقيقة 
إلا تجليًا وظهورًا لعلم الحقٌ تعالى بذاته وكمالات ذاته الأسمائيّة والصفاتيّة؛ 
أن كل شيء في المنظار العرفاني التظر نهو اظهوى ل الس کال ایس 
إلاء «وجميع ما يظهر من الموجودات والمخلوقات» قوة وفعلاء لا يكون إلا 
بواسطته. وجميع ما أعطى الله الموجودات من العلوم والحقائق والكمالات 
والنقائص» لا يكون إلا على يديه» المعبّر عنهما بصفتَيْ الجلال والجمال 
E‏ لكان 7#( لقزلهه «انلقة يوق 100174 فليس فى الوجوه 
إلا الحق وأسماءه وضناته كا قول العارف وهن أسمائه الحاكمة اشم 
«العلم»» فكان الحق سبحانه وتعالى في الرؤية العرفانيّة هو المعلم الحقيقي 
للعلوم الإرثيّة الحقيقيّة. فكما أن لأصحاب العلوم الكسبيّة «أستادًا في علومهم 
ويعلّمهم؛ فكذلك هذه الطائفة ‏ من العرفاء - لهم أيضًا أستاذ في علومهم 
ويعلّمهم» وهو الح تعالى لقوله: واتفوأ آله ولمم آله 4 ولقوله: 


ہے رک ا ن .ا 


0 عمك ما کم تكن له کارت فل ا عك 6 04 
)١(‏ سورة آل عمران. الآية7. 

(؟) سورة المائدة» الآية55. 

(۳) سورة صء الآية0/. 

2 الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكورء ص57 0. 

(6) سورة البقرة» الأية۲۸۲. 
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ولأن المدد والفيض الإلهييّن ساريان في هذه العوالم والمراتب الوجوديّة 
على الدوام» وكل شيء يتنزّل منه تعالى بحكم وحدة الوجود» ووحدة المفيض 
التي يعتقد بها العارف. لذا فإن الفيض الإلهي ومنه فيض «العلم» يتنرّل بدوره 
ويسري في كل مراتب وعوالم الوجود أيضًا. فغدا الحق تعالى هو المصدر 
الأوّلء بل الوحيد للمعرفة والعلم في المنهج المعرفي العرفاني. وإن الإدراك 
الحاصل للإنسان من خلال قواه الباطنيّة والظاهرية. إِنْما يكون أيضًا من خلال 
الإمداد الواصل إليه من العلم الذاتي للحقٌّ تعالى. فعند العارفء العلم الذاتي 
للحق ليس مغايرًا للإمداد للإلهي» بل العلم الذاتي هو بعينه الإمداد» والإمداد 
هو نفسه العلم. فإذا وجد العلم وجد المدد والعكس صحيح. 

وللعلم الإلهي الذاتي بطون وظهورء فما يدركه الإنسان بواسطة قواه 
الباطنيّة إِنّما يكون بالإمداد الواصل إليه من باطن علم الحق الذاتي» أي من 
مرتبة الاسم الباطن الجامع للأحديّة الواحديّة. وما يدركه الإنسان بواسطة قواه 
الظاهريّة» فمن خلال الإمداد الواصل إليه من ظاهر علم الحقٌّ الذاتي» ومرتبة 
الاسم الظاهر الجامع لكل مراتب الأعيان الخارجيّة والخلقيّة» بدأ من الروح 
والعقلء» مرورًا بالنفس والمثال وانتهاءً بالطبيعة والحسء كما يقول «ابن تركة 
الأصفهاني»: 

«نمٌ» لما كان التوجّه الإيجادي الإلهي من الحقٌّ المطلق. إِنّما يتعيّن ويتقيّد 
باستعداد المتو جه إليه» فيقال: إنه مصاحب لكل موجود. وبهذا الاعتبار يتصور 
نسبة معيّة الحقٌ للأشياء» وحيئيّة قيُوميّة إذ هو سبب وجود ذلك الموجود 
والمبقي له. المسمّى بالمدد الوجودي فإنّه من حيث ذلك التوجّه والتجلّي 
يصل إليه المدد من الحق بالوجود المتبقي له ومن حيث ذلك أيضًا يتشوّق إلى 
ابال وی رازب ار لم يض ولو ف اا کی 
الارتباط بين الممكن من حيث هو ممكنء وبين الحق من حيث هو واجب. 

وإذا عرفت هذا فافهم» إن إدراك الإنسان ما يدرك بقواه الباطنة الروحانيّة 
لا الجسمانيّات منهاء إِنّما هو بالإمداد الواصل إليه من علم الحق الذاتي الذي 
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لا يغايره من حيثية هذا التجلي المشار إليه» لكن من مقام الاسم الباطن الذي 
هو من صفات التعين الجامع للتعيّنات على ما مرّ وأما إدراكه ما يدرك بقواه 
الجسمانيات» فمن حيث الإمداد المذكورء لكن من مرتبة الاسم الظاهر)"". 
وللقونوي أيضًا في كتابه «النفحات الإلهيّة؛ كلامٌ مطابق لما أورده الأصفاني 
في شرحه لقواعد التوحيد'". 

؟ - تجليات المعرفة العرفانيّة 

إلى الآن تعرّفنا إلى مصدر المعرفة العرفانيّة على نحو الإجمال» حيث تبيّن 
ليا أن الله سبجانه وتعالى هو المضدر الأول والوحيد للمحركة العرفاتة : أما إذا 
آ ردا أن حف عن تج مات وم راتت هذه المعرنة وشاصيلياةوكة ا تحصوليا 
من مدر ها الا ساي فعا أن نذه باتجاء مظاهر الذات الال لان الجن 
سبحانه وتعالى بحسب نظرية الوحدة الشخصية للوجود» وإن كان هو الوجود 
اقيق الواحق المشيخصن بذاته» ولك هذا الوسجوه الواح كما نينا سابتقا له 
يلغ الككرشويل الكارةافيه مسجمة مع الوسندة) لآنها من مظاهر وتعلياك هذه 
الوحدة. ولولا الكثرة لما عرفت الوحدة. 

فلا يوجد انفكاك وانفصال بين الوحدة الكثرة؛ لأن الوحدة هي بطون 
الكرة والكد #ظيوو الوضدة.ومد تاحية ارى» الرجدة ل يمكن أن تحرف 
أو أن تدرك بذاتهاء بل تُعرف بآثارها ولوازمها. بمعنى آخرء بأسمائها وصفاتها 
وأفعاليا؟ لآنيا مظاهر وتجايات الأحدية والواحديّة في رتبة عالم الشهادة 
والمظاهر الخلقيّة. أمّا في مقام الواحديّة والأحديّة فليس ثمّة غير» بل هو تجل 
من الحق إلى الحقٌ» ولكن تارة في مقام الإجمال فيسمى الأحديّة» وأخرى في 
مقام التفصيل فيسمّى الواحديّة. وعليه» إذا أردنا أن نعرف الله تعالى فطريق 
العارف إلى هذه المعرفة تبدأ بالآثار والآيات الآفاقيّة والأنفسيّة: # سَيُرِيهِمَ 


.715-11١50ص الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذكورء‎ )١( 
. انظر: القونوي» صدر الدين: النفحات الإلهية مرجع مذكورء ص۲۹۸‎ (۲( 
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٤اا‏ فى لاماق وف نشم حى ي لهم أنه 1 َقَّ أوَلَمَ کف ريك أن عل کل 
شی ید4 حتى إذا تمكن العارف من 3 إلى ما هو أكثر قربًا ودنوًا 
من عالم الوحدة, فإِنْ وسائله المعرفيّة ستصبح أكثر خفاء ودقة: يعم لر 
0 

هذا كله مرتبطٌ بالمعرفة في مرحلة قوس الصعود. أمّا في قوس النزول فإنَ 
إفاضة العلم والمعرفة هي من اللّه القوله تعالى: «رّبٌ ردق مِلَمإ74"!؛ لأنّ منبعه 
- أي منبع هذا العلم - التجليات الإلهيّة والإفاضات الربانيّة» وهي غير منقطعة 
بالاتفاق», كما أسلفنا. فالتجليّات الإلهيّة تبدأ من عالم الألوهيّة والربوبيّةة 
ثم تتنزل منها إلى عالم الأسماء الإلهيّة والأعيان الثابتة» ثم إلى عوالم الشهادة 
بمراتبها المختلفة» ليكون كل عالم من هذه العوالم مصدر معرفة حقيقية وآية 
من آيات الإله المتجلي فيها وعلامة من علاماته الدالة عليه. 

وفيما يلي نذكر بعض تجلّيات مصادر المعرفة عند العارف بناءً لرؤيته 
الو اه مع العلم أن آراء ونظريّات العرفاء متفاوتة ومختلفة فيما 
يرتبط بمظاهر وتجليات العلم الإلهي. وهذا الاختلاف مردّه إلى الاختلاف 

في الرؤية الشهوديّة القلبيّة والإدراكيّة العقليّة الخاصّة بالعارف. وفي بعض 
الأحيان يكون الاختلاف بينهم احتلاقًا لفظبًا واعتباريًا وليس حقيقيً ا وان کان 
بإمكان من لديه الخبرة والمعرفة الكافية باصطلاحات القوم أن يستنتج القواسم 
المشتركة بين هذه الاراء والرؤى؛ ليخلص في النهاية إلى رؤية جامعة تجمع 
بنحو من الأنحاء بينهاء لوجود المشتركات المبنيّة على أسس واحدة في الأصل 
ومختلفة في الفرع. 

ليان فاا تمصا العف اللهك فد أشرناسابثا على تر ااال 
(01 سورة فصلت» الآية 88 
(؟) سرة طه» الآية۷. 
(") سورة طه الآية5١١.‏ 
2 الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكورء ص18 0. 





۹٤‏ فلسفة العرفان النظري 
اا عا ا الا پام إرثية وليست كسبية وأن مصدر 
العلوم الإرثيّة والحقيقيّة هو اسم الله واسم الرحمن #فل ادغو آله أو E‏ 
أيا ما دعو له اسما كسى 4. فكما أن أصحاب العلوم الكسبيّة لا بد لهم 
من أستاذ يعلمهم فنون العلم وطرق تحصيله» كذلك لطالب العلوم الإرثيةه 
لبد لاهن أسقاة وهذا الأسناذ هو الحق تعالى من خلال اسم «الله»» واسم 
«الرحمن» لقوله فا ER‏ 2 ر ر كم أيه 20044 وقوله جل ذكره: 
«اليَمََنُ #عَلَم الْقرْءَانَ 74". 

فالحق تعالى في المدرسة المعرفيّة العرفانيّة كما ذكرنا هو المعلّم الأول 
والأقدم والأستاذ الأعظم والأكمل لقوله تعالى: # وََلَّمَ ءَادَمَ الاسم کہا ۵4 
«ولأنًا بينا أن الحقائق كلها راجعة إلى الوجود المطلق بحسب الحقيقة» فكل 
منها - الحقائق ‏ عين الآخر باعتبار الوجود. وإن كانت متغايرة بالتعيّنات)*. 


وهناك فارق بسيط عند العرفاء بين التعليم الإلهي الحاصل بالاسم «اللّه) 
والتعليم الإلهي بواسطة الاسم «الرحمن»» وهو آنه بالاسم «الله» يحصل 
لدى الوارث العلم الفرقاني لقوله تعالى: 9 يَكأما لذي َامَنُأ إن صَنَعُوا الله 
جحل لكم رانا 4 وبالاسم الرحمن يحصل العلم القرآني لقوله تعالى: 
# امن »* عَلَمْ الْفّرْءَانَ 0#" وإن كان بلحاظ آخر الرحمن الحقيقي هو 


م > 


نفسه اللّه أيضًا لقوله تعالى: #قل دعا نكأ اق ا 40 NE‏ 
لى 4. والفارق بين التعليم الرحماني والتعليم الإلهي؛ ان لالخو قا 


.١١١ةيآلا سورة الإسراى‎ )١( 

(؟) سورة البقرق الآية۲۸۲. 

(۳) سورة الرحمن» الآيتان١-۲.‏ 

(4) سورة البقرة» الآية71. 

.١١5ص‎ .١ج القيصري» داود: شرح فصوص الحکم» مرجع مذكور؛‎ )٥( 
سورة الأنفال» الایة۲۹.‎ )0( 


(۷) سورة الرحمنء الآيتان١‏ -7. 





(8) سورة الإسراء الآية .1١١١‏ 





الفصل الثاني: مصدر المعرفة العرفانيّة وكيفيّة حصولها 40 


أخذ الأشياء من الله إجمالاء ثي إظهارها تفصيلًا... وشأن اللّه إظهار الأشياء 
امال وتفصیاا». 


والغرض من مجموع ما بیناه أن ذذ E‏ 
العارق بالدليل والسكة القرآنيّة هما الحضرة الال وحقير # الرحمة» يوان 
كل من أراد العلوم الحقيقيّة الإرئيّة الإلهيّة» يتوجّب عليه التوجّه إلى هاتين 
الحضرتين ليتعلّم منهما على قدر استعداده و استحقاقه. ثم يتنزل الفيض 
العلمي إلى حضرة الشهادة وعالم الأعيان الخارجيّة» وأوّل مظهر للعلم الإلهي 
في مراتب الشهادة هو العقل الأول ثمّ النفس الكليّة» ومنها إلى جميع المراتب 
النازلة. «فالعلوم والحقائق كلها تنزل أولا من حضرة الرت الأعلى الذي هو 
الحقٌّ - جل جلاله - على حضرة الربٌ الأدنى الذي هو العقل الأول والإنسان 
الق المع الحم اجا ومن حضرته تنزل الحقائق على النفس 
الكاملة - أي الكليّة - المسماة بالرحيم» تفصيلاء ومن حضرتيّهما إلى ما 
دونهما تفصيلا وإجمالًا»”". 


والفرق بينهماء أن العلم الثابت في العقل الأوّل هو إدراك إجمالي بالأشياء 
أمّا المعرفة الثابتة فى النفس الكليّة فهى إدراك تفصيلى بالأشياء. «فالعقل الأوّل» 
لاتخماله غلى جميع كليّات حقائق العالم وضورها على طريق الإجمال» عالم 
كلي يعلم به الاسم الرحمن. والنفس الكلية لاشتمالها على جميع جزئیات 
ما اشتمل عليه العقل الأوّل تفصيلًا أيضَاء عالم كلّي يعلم به الاسم الرحيم. 
والإنسان الكامل الجامع لجميعها إجمالًا في مرتبة روحه وتفصيلًا في مرتبة 
قلبه» عالم كليٌ يعلم به الاسم الله الجامع للأسماء». 

وللعقل الأول في القرآن الكريم مراتب ودرجات» والعديد من الأسماء منها 
«القلم» و«أم الكتاب»» بينما يعبّر عن النفس الكليّة في الآيات الشريفة ب«نون) 
TT‏ 


(۲( المرجع نفسه» ص01۸ . 
)۳( القيصري» داود: شرح فصوص الحکم» مرجع مذکور» ج۰۱ ص۹١٠‏ . 





i‏ فلسفة العرفان النظري 


و«اللوح المحفوظ» و«الكتاب المبين». حيث «تقرّر عند أرباب التحقيق أن 
جميع العلوم والحقائق ثابتة في العقل الأوّلء الذي هو «أمّ الكتاب» و«القلم 
الأعلى» على سبيل الإجمال ومسطورة في النفس الكليّة» التي هي «اللوح 
المحفوظ» و«الكتاب المبين» على سبيل التفصيل)”". 
إِذَاه عند العارف منبع جميع العلوم ومنشؤها كما يقول السيد حيدر الآملي؛ 
هي حضرة «الرحمن» ا يقول تعالى بشأنها: #آليَمَنُ +عَلَمَ الْمُرْءَانَ + حل 
آلإضسَن + عَلّمهُ لْبيَانَ 4"» وأن كل من أراد العلوم الحقيقبة الإرثيّة الإلهيّةء فما 
عليه إلا أن يتوجّه إلى هذه الحضرة ليتعلم منها على قدر استعداده واستحقاقه. 
فاا ترک الها کان مدا لقوله فال مآ ر او وای ا ع لاقن 
مَالرَيَةِ 04". فعمليّة التعليم إِنّما تحدث من خلال القلم أو ما يسمّى أيضًا بالعقل 
الأول وسبب تسمية العقل الأول أو الرحمن بالقلم؛ لاه كالقلم في إفاضة العلوم 
والحقائق على ألواح النفس الكليّة التي هي كاللوح بالنسبة إليه. فأوّل فيض يصدر 
من القلم أو ينزل من حضرة الرحمن» إنما ينتقش ويصور في لوح النفس» والذي 
يسمّى باللوح المحفوظ, ومن ثم بعد ذلك يصل إلى غيره من التعينات الوجودية. 
وهذان المظهران كما يقول الآملي هما الموسومان في القرآن الكريم ب 
3 ت وَالقهِوَمَامَطرُونَ4»؛ لأنَ «النون» هي النفس الكلَيّة بسبب نقوش العلوم 
كلها عليها تفصيلا من القلم. و«القلم» هو العقل الأوّل بسبب نقوش العلوم 
كلها غلية إجمالا من الله تعالى. وأما قوله: #وَمَا انون فهو إشارة إلى ها 
يقوم هذا القلم بتسطيره على اللّوح والكتابء وإليه أشار تعالى بقوله: #والظور 
٭ وککب مَسطور ٭ ف رق منشور 4( . 
() الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الآنوار» مرجع مذكور» ص٤۳٠.‏ انظر أيضاً: القيصري» داود: 
شرح فصوص الحکم» مرجع مذکور» ج۱» ص۲٥‏ و .۱١۲‏ 
(۲) سورة الرحمن» الآيات١‏ إلى٤.‏ 
(۳) سورة العلق» الآيات" إلى .٠‏ 
)2 سورة القلم» الآية٠.‏ 
(4) سورة الطورء الآيات١إلى".‏ 
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ثم ين الآملي حقيقة مهمّة جدًا على مستوى آليّات ووسائل تحصيل المعرفة 
والموانع التي تحول دون حصولها. فأشار إلى أن العلائق الماديّة والنفسيّة همي 
التي تمنع من مطالعة ما هو مدوّن في العقل والنفسء وأَنّه لولا هذا التعلّق 
بالجسد والأحوال الدنيويّة» لكانا مطالعَيّن على جميع ما في الكتابَيّن بلا أي 
مانع؛ كأرواح بعض الأنبياء والأولياء إل . وبسبب تعلق الروح والقلب بهذه 
التعلقات والعلائق المادّيّة» (صارت التعلقات بينهما وبين الكتابَيّن كالسحاب 
الحائل بين شعاع الشمس والقمر وبين الأرض والبلدان التي هي عليها. فكما 
أن ارتفاع السحاب يكون موجبًا لإضاءة الأرض والبلدان بنور الشمس والقمرء 
فكذلك يكون قطع التعلقات الدنيويّة موجبًا لإفاضة العقل والنفس العلوم 
بأسرها على الروح والقلب)0©. وهكذا نكون قد بِيّنا أهمّ تجليات ومظاهر 
المعرفة ومصادرها من وجهة نظر العارف ورؤيته الخاصّة» وبعض الموانع التي 
تحول دون حصولها وتنزلها. 

“” - كيفية حصول المعرفة عند العارف 

قبل الحديث في خصائص المعرفة العرفانيّة» علينا أن نتوقف قليلًا عند 
مسألة مُهمّة» وهي كيفيّة حصول العلم عند العارف» والباعث الحقيقي على 
طلبه. وهو من الأبحاث المُهمّة التي يكشف الغوص فيها عن معانٍ وأبعادٍ 
جدينة لالمعرفةزنونراذثا بالل هما مطلق الإدراك الع من المعرفة والستل» 
لذا فإنّه يشمل بطبيعة الحال المعرفة أيضًا. «فمطلق الإدراك اسم لحقيقة اتصال 
المدرك بالمدرّك وهو كالجنس» والعلم والمعرفة والتعقل والإحساس بالسمع 
والبصر وسائ القوع والآلات كلها آلقاب وضفات ليتطلق الإدراك؛ يحديف 
ويتعيّن بحسب تقيّده بالآلات المتوسّطة من المدرك والمدرّك» وبحسب 
المراتب والمحال التي يقع فيها الإدراك فيتقيّد لديها»”". 


(۱) الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص٥٥‏ . 


(١‏ القونوي. صدر الدين: النفحات الإلهيةء تصحيح وتقديم: محمد خواجوي» منشورات مولى» طهران» 
٤‏ ش/ قط ص ۱۲٤١-۱۲۲٣‏ . 
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لقد تحدّث العديد من العرفاء عن حقيقة المعرفة والعلم وكيفيّة تحققهماء 
ومن هؤلاء العرفاء الّذين أولوا هذا الموضوع عناية خاصّة «صدر الدين 
القونوي» في كتابَيّه «النفحات الإلهيّة) و«إعجاز البيان في تفسير آم القرآن». 
ا سنمور جوري كل الحارف ا 
با لمشرب المحققن ا و او و ا 
الو ام ا بر 
چ انار وا رة عا فی ار لا بن آنا ق 9 و جردم 
الشرطيّن؛ جهة الاشتراك وجهة الاختلاف بين العالم والمعلوم» ولكته ليس 
اتحادًا تامًا ولا تمايرًا تامًا أيضًا. 


فعند العارف لكي يحصل العلم بشيء ما كائنًا ما كان» ينبغي أن يكون بين 
العايم والمعلوم نوع من المناسبة تقتضي الشعور بما يراد معرفته من قبل العالم» 
وتكون هذه المناسبة أيضًا سببًا لإيجاد الأرضيّة الصالحة للاتصال والترابط 
المعرفي بينهماء لاستحالة إيجاد العلقة بين أمرّيْن متبايتيّن تباينًا كليًا. فالإنسان 
إذا طلب معرفة شيء ما فإنّما يطلبه لوجود جهة مناسبة واث تدرالة ا ا 
إذا اتنقتك المتاسية بينهها مخ كل وجه اسفحال الطلت: إة إن المتجهول مطلفا 
لا يمكن أن يكون مطلوبًا بأيّ شكل من الأشكال لعدم وجود جهة الاتحاد 
والاشتراك معه. 

كما أن جهة الاتّحاد بين العالم والمعلوم ينبغي أن لا تكون تامّة؛ لأنْ ثبوت 
المناسبة بينهما من كل الوجوه سيكون مانعًا من طلب المعرفة» لاستحالة طلب 
ما هو حاصل ومتحقق بسبب الاشتراك التامٌ بينهما. لذا من وجهة نظر العارف 
لكي تكتمل دائرة المعرفة والعلم بالشيء, لا بذ من وجود مغايرة واختلاف بين 
العاِم والمعلوم أيضًا بموازاة جهة الاشتراك؛ لأن المغايرة هي العامل الذي 
يدفع العام للبحث عن جهة الفقدان العلمي والمعرفي الذي يبحث عنه. فحكم 
المغايرة والتباين الجزئي بينهما لا الكليء إشارة إلى الفقد المقتضي للطلب. 

يقول «القونوي» في «النفحات الإلهيّة» مبينًا حقيقة العلم وكيفيّة حصوله: 





الفصل الثاني: مصدر المعرفة العرفانيّة وكيفيّة حصولها ۲۹۹ 


«اعلم أن العلم بالشيء- أي شيء كان - بالذوق الصحيح والكشف الكامل 
الصريح» عبارة عن استجلاء العالِم ذلك المعلوم في نفسه بالقدر المشترك بين 
العام والمعلوم الذي من جهته يتحدان فلا يتغايران» وعبارة أيضًا عن استجلائه 
من حيث الأمر المميّز للمعلوم عن العالِم» القاضي بأن يُسمّى أحدهما معلومًا 
والآخر عالمّاء إذ لا تسمية في الأحديّة ولا تعداد. 

ولا بد أيضًا في هذا القسم الثاني القاضي بالتمييز من معنى يقتضي الاشتراك 

بين العلم والعالِم والمعلوم وهو التمييز» وأمر آخر لازم له لا يجوز إظهاره. 
ا رهاو اه يثبت العلم هو التعدّد والتمييز. وآخرها 
لقي يها ا اا ا بالمعلوم من حيث 
الأمر الجامع بينهماء والّذي من جهته تثبت المناسبة الذاتيّة الرافعة حكم 
الرس ال فلا ا د ار د عليه فى 
المرتبة الأولى»'. ۰ 

ولكن وجود جهة الاشتراك والاختلاف بين العالِم والمعلوم ليست لوحدها 
السبب الحقيقي والكافي لحصول العلم» بل هما في الحقيقة جزء من العلّة. 
فلكي يتحقق العلم ويصبح واقعيًاء لا بدٌ من تحقق إضافة مهمّة مع الشرطيّن 
الآنمَيْ الذكر. وهذه الإضافة هي غلبة جهة الاتّحاد والاشتراك على جهة التمايز 
والاختلاف. بمعنى أن حصول العلم ليس متوقًَا فقط على وجود جهة الفقدان 
والوجدان بين العالِم والمعلوم» فهذا لوحده ليس كافياء بل لا بد من غلبة 
أحدهما على الآخر حتى يتحقق العلم بالشيء أو الل به فإذا جحت كفة 
الاتخاد ءالا شتراك على كفة التمايز والاختلاف بين العالم والمعلوم؛ ان 
العلم به» وإذا كانت الغلبة لجهة التمايزء تحقق الجهل به. وتختلف درجات 
العلم بالشيء والجهل به شدّة وضعمًا بحسب قوّة غلبة كل من الجهتين على 
بعضهما البعضء كما يقول «القونوي» أيضًا: 


. 178-1١8” القونوي» صدر الدين: النفحات الإلهيّة» مرجع مذكور. ص‎ )١( 





«وإذا عرفت هذا فاعلم أن علّة جهل الإنسان بموجود ما إِنْما هي غلبة 
ظهرت غلبة ما به يتحدان وتزول أحكام التمايز؛ علم الطالب للمعرفة منهما- 
بعد توجهه وقصده- ما رام معرفته من ذلك الأمر كان ما كان. ثم إِنْ أحكام ما 
به الامتياز بين الشيئين إن ارتفعت بالكلية كملت المعرفة وصحت» وإن ارتفع 
بعضها دون البعض» صار ذلك الشيء عند الطالب معرفته؛ معلومًا من وجه أو 
وجوه» مجهولًا به من حيث ما سوى الوجوه الزائلة أحكامها الظاهرة غلبة حكم 
ما يقتضي الاتحاد والاث شتراك من حيث هي». 


)220 القونوي. صدر الدين: النفحات الإلهية. مرجع مذكورء ص 7١‏ 37. 





الفصل الثالث 
خصائص المعرفة العرفانية 


١-المعرفة‏ العرفانية معرفة حضورية 

إذا كان وجود جهة الاتحاد والاشتراك بين العالم والمعلوم ورجحانها على 
جهة التغاير والتمايز هي السبب في حصول المعرفة عند العارف. فإن هذا 
الاتحاد بينهما ليس على نوع واحدء بل هو على نحوَيْن بحسب النشأة التي 
يتحصّل فيها هذا العلم. وهي إِمّا مرتبة الظاهر أو الباطن» ولا ثالث لهما. بمعنى 
أن الاتحاد بين العام والمعلوم إِمّا أن يقع في مرتبة الظاهرء أو في مرتبة الباطنء 
وبتبع اختلاف النشأة سوف تختلف الآثار. إذ لكل نشأة خصائصها ولوازمها 
على مستوى الوسائل والآثاره وحتّى علّة الاتحادء فعلَّة الاتحاد بين العالِم 
والمعلوم مختلفة باختلاف الحيثيّة الوجوديّة. فعلّة الاتّحاد بينهما في مرتبة 
الظاهر هي غيرها في مرتبة الباطن. 

إن علّة الاتّحاد بين العالم والمعلوم في مرتبة الظاهر أو ما يُسمّى أيضا 
بالعالم الخارجي الموازي للعالم النفسي هو «الوجود). أي الوجود والتحقق 
الخارجي للشيء, مع ما يفرضه هذا النحو من الاتحاد في عالم الظاهر من التأثر 
بأحكام هذا العالم؛ من التعدد والتغاير والاحتياج إلى الوسائط وغيرها. آمّا علة 
وسبب الاتحاد بينهما في مرتبة الباطن» فهو نفس حصول المناسبة الحقيقيّة بين 
العام والمعلوم» بحيث يؤدي إلى رفع المغايرة والاثنينية بينهما. 


ا فلسفة العرفان النظري 


ففي الرؤية العرفانيّة» الاتحاد بين العالِم والمعلوم» إما أن يحصل بالوجود 
الخارجي للشيء. أو بالوجود الباطني» من خلال إيجاد العلقة والمناسبة 
الباطنيّة معه» وهو ما سوف ينعكس لاحمًا على خصوصيّات المعرفة العرفانيّة 
وتقسيماتهاء والّتي أوّل ما يظهر منها التقسيم المشهور للعلم إلى «علم حصولي» 
و«علم حضوري». هذا التقسيم الذي يوافق عليه العارف ويتبثاه أيضًا كغيره 
من علماء المعرفة والفلسفة» مع احتفاظه دائمًا بخصوصيّاته التي يتميّرز بها من 
ناحية رؤيته لحقيقة العلم» وما يتفرّع عن هذه الرؤية من آثار ولوازم وحقائق. 
فعند العارف» يقودنا النوع الأول من الاتحاد الظاهري بين العالِم والمعلوم إلى 
ما يسمّى بالعلم الحصولي بالشيء والنوع الثاني من الاتحاد يقودنا إلى العلم 
الحضوري بالشيء كما يقول القونوي: 

ااسبب الجهل بالشيء هو أثر حكم ما به يمتاز المجهول عمن جهله» وسبب 
العلم بالشيء هو غلبة حكم به الاتحاد مع المعلوم» كان المعلوم ما كان والعالم 
من كان. وعلة الجمع الظاهر بين الأشياء والموحد لكثرتها مع امتياز بعضها 
عن بعض بالحقائق؛ هو الوجود. وعلة الجمع الباطن هو المناسبة الحقيقية 
الذاتيّة الرافعة للتغاير كما قلناء سيّما مع انضمام حكم المناسبة في الأوصاف 
والأحوال أيضًا. فإنْ أحكام الأوصاف والأحوال تسري وتتردّد بين هذين 
الطرفين» وهما الظهور والبطون. والظهور والبطون وصفان للوجود الحق من 
حيث تعقل وحدته وانفراده من حيث ظهوره فيما اقترن به من الأعيان التى هى 
عبارة عن حقائق العالم» والمرتبة تجمع وتحيط)"". 0 

إذَاء في الرؤية العرفانيّة بناءً لاختلاف شكل الاتحاد بين العالِم والمعلوم» 
وبحسب النشأة والمرتبة الوجوديّة» فإن ذلك سوف يترك أثرّا مباشرة على العلم؛ 
لينقسم إلى أنواع أيضًا بتبع هذا الاختلاف. فإذا كانت مرتبة وعالم الاتحاد هي 
نشأة الظاهرء عندها سيكون الاتحاد بين العام والمعلوم اتحادًا متوقفا على 
واسطة هي نفس «الوجود». وهذا الوجود ليس على نحو واحد وحال واحدة» 


)۱( القونوي» صدر الدين: النفحات الإلهية» مرجع مذكور» ص .٠٠‏ 
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بل هو على صور وأشكال متعدّدة فى هذه النشأة الظاهريّة. فقد تكون هذه 
الواسطة إما وجودا جاو ا عقليًا ذهنيًا. والهدف من وجود هذه 
الوسائط الوجودية هو إيجاد العلقة والصلة بين العالِم والمعلوم» بسبب التمايز 
والتباين الحاصل في مرتبة الظاهر بين العالم الذي هو وجود نفسي» والمعلوم 
اأذي هو وجود خارجي. فيقع الاختلاف بين العالم عن المعلوم؛ فتمسّ 
الحاجة إلى جامع يجمع بينهما لكي يحصل الاتّحاد بين الوجود النفسي للعالِم 
والوجود الخارجي للمعلوم, ليتحقق العلم ويصبح منجّرًا. ويسمى هذا النحو 
من العلم ب«العلم الحصولي». 

أمّا إذا كان عالم الاتّحاد بين العالِم والمعلوم هو نشأة الباطن أو النفس» 
عندها لن يكون هناك حاجة إلى توسّط واسطة خارجيّة لعدم وجود الاثنينة 
والتعدد في المقام بينهما. ويُسمّى هذا العلم ب«العلم الحضوري». والعلم وإن 
كان - بمعناه العام - يعني حضور المعلوم عند العالِم كما يعرفونه. ولكنّ هذا 
الحضور في الحقيقة هو على نحوّين: حضور مع واسطة وحضور بلا واسطة. 
والحاجة إلى الواسطة مردّها المسافة أو الثغرة الموجودة بين عالم الخارج 
والعين» وبين عالم النفس أو الذهن. وهذه الثغرة من السعة بحيث يصعب 
اجتيازها بسهولة. وقد سعى العديد من الفلاسفة إلى تضييق هذه الثغرة» 
وحتّى إزالتهاء ولكن قلّما نجح أحد منهم في هذه المهمّة الشاقّة والعسيرة إِلَّا 
من طرق باب المعرفة الحضوريّة؛ لأنّها الطريق الوحيدة التي يمكن أن نضع 
فيها حدًا لهذه الاثنيّنة والتغاير بين طرفي العلم» كونها معرفة مباشرة وتعدٌ من 
أنواع الإدراك الشهودي للشيء» «وفي عالم الحضور والشهود يزول الفاصل 
بين العين والذهن» ويحصل نوع من الاتحاد بين العالِم والمعلوم. ولا تنفصل 
العين عن الذهن حتى في العالم المثالي وعالم المجردات» ولا يلاحظ وجود 
ثغرة بين العالِم والمعلوم»'. 

يقول الشيخ «مصباح اليزدي» في تقسيم العلم إلى حصولي وحضوري: 


(۱) الديناني» غلام حسين: العقل والعشق الإلهي» مرجع مذكور» ج ١ء‏ ص1 . 





.م فلسفة العرفان النظري 


«إِن أول تقسيم يمكن للعلم هو أن العلم إِمّا أن يتعلّق بذات المعلوم من دون 
واسطة بحيث إن الوجود الواقعي والعيني للمعلوم ينكشف للعالِم والشخص 
المدرك, وإمّا أن لا يتعلق شهود العالِم بالوجود الخارجي للمعلوم مباشرة» 
وإنما يتعلق علمه بشي يعكس المعلوم» ويطلق عليه اصطلاحًا اسم الصورة 
الذهنيّة أو المفهوم. والقسم الأول يسمّى ب العلم الحضوريء والقسم الثاني 
يسمّى ب العلم الحصولي)"". 

فحضور المعلوم إذا كان بنفسه لدى العالم» بمعنى أنه يتم إداركه والعلم به 
من خلال الحقيقة المعلومة ذاتهاء ومن دون توسّط أي شيء, فهو نحو من العلم 
«اأذي يكون فيه المعلوم عين الواقع»"» وهذا هو المصطلح عليه ب «العلم 
الحضوري». وأمّا إذا كان حضور المعلوم عن العالم به من خلال واسطةء 
بمعنى أنه لا يدركه من خلال ذاته» ولا يحضر بنفسه لدى العالم» بل عبر واسطة 
حاكية وكاشفة عنه» فهو نحو من العلم «الذي لا يكون فيه المعلوم عين الواقع» 
وإنّما كاشف عن الواقع)”"» وهو ما يصطلح عليه ب «العلم الحصولي». 

وهذه الوسائط كثيرة ومختلفة» وتختلف من موجود إلى آخر بحسب الرتبة 
والمقام. ويمكن تقسيم هذه الوسائط إلى ثلاثة أقسام هي: الحسيّة» الخياليّة 
والذهنيّة. فما يراه الإنسان من المناظر المرئيّة الخارجيّة لا يحصل العلم به إلا 
من خلال حاسة البصر» حيث تلتقط الصور وتقوم بإرسالها مباشرة إلى النفس 
فتدركهاء فيحصل العلم بها وبخصوصيّاتها المرئيّة فقط؛ مثل الأبعاد الثلاثة 
واللون وما إلى ذلك. وهكذا الأمر أيضًا بالنسبة إلى بقيّة الإدراكات الحسية 
التي تحصل بواسطة أجهزة الحس. 

هذه الوسائط لا تقف عند حدود المحسوسات وأدواتهاء بل تتعداها أيضًا إلى 
الصور الخياليّة التي هي حضور صورة المادّة المدركة سابقا بواسطة الحواس 
Age N A N‏ 


(؟) الآملي» جوادي: نظرية المعرفة في القرآن» دار الصفوة» بیروت» ۱٤۱۷‏ ق/ ۱۹۹٩‏ م» ط۱» ص۹٠٠۲.‏ 
)۳( المرجع نفسه. 
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لا نفسهاء والّتي تستدعيها النفس بعد احتفاظها بها؛ لتكون واسطة مثاليّة بين 
العالم والمعاوء جد اتظاء ادرا اتج بك افر راا إلى المي 
العقليّة والمفاهيم الذهنيّة أيضًاء والّتي هي نوع من الإدراك الكلي للأشياء 
المجرّدة عن الجسم وعوارضه الماديّة؛ كالعلم بالبراهين والمقدمات المنطقية 
والمعقولات الفلسفيّة الأوليّة والثانويّة. إذاء «فالعلم الحصولي هو الذي يحصل 
عليه الإنسان عبر وسيط بين المعلوم والنفس الإنسانية» من الحواس الظاهرة» 
أو المفاهيم العقلية» أو غيرهاء كما أن المعلوم في حقيقة الأمر ليس هو نفس 
الموجود» بل صورة أو مفهوم منه. وهذا بخلاف النوع الأول من العلم» وهو 
العلم الحضوري» فإن العلم فيه بالموجود من خلال نفس الحقيقة التي هي عند 
العالم بهاء وشهود النفس لذلك المعلوم مباشرة» ومن دون توسّط حاسّة أو 
خيال» أو مقدّمات وبراهين)2". 

ومن مصاديق العلم الحضوري علم الإنسان بنفسه بعنوان كونه موجودًا 
مدركاء وهو علم لا يقبل الإنكار ولا الخطأء ولا التجزئة أيضًا. والمراد من 
الإنسان هنا هو «الأنا» المدرك والمفكر الذي يعلم بذاته عن طريق الشهود 
الداخلي البسيطء لا أنه يعلم بها عن طريق الحس والتجربة» وبواسطة الصور 
الخياليّة والمفاهيم الذهنيّة. وهذا العلم والوعي. خاصيّة ذاتيّة للروح الإنسانيّة 
وقد ثبت في محلّه أنْ الروح مجرّدة وليست ماديّة» وكل جوهر مجرّد فهو عالم 
بذاته» «فالعلم الحضوري هو عين المعلوم»"» لذا في هذا النحو من العلم لا 
يوجد تعدّد وتغيّر بين العلم والعالم والعلوم. أمّا علم الإنسان بالأمور الخارجية» 
كعلمه بخصائص جسمه من لون وشكل وغيرهاء فعالم بها يحصل عن طريق 
البضر أو اللمش أو سائر المكواس ووب انطة الصور الذهية. 

ومن مصاديق العلم الحضوري أيضًا علمنا بحالاتنا النفسيّة ومشاعرنا 
60 السيدرق كمال" اا سرن ی الل ار قران فی ک6 3 ۸ظ س 


(۲) الآملي» حسن زاده: سرح العيون في شرح العيون» مركز انتشارات دفتر تبليغات إسلامي» قم 
۱ ق/ ۱۳۷۹ ش» ط۰۲ ص٥۲٦‏ . 
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وعواطفناء فإنّه علمٌ حضوريٌّ أيضًا يتم بلا واسطة. فعندما نشعر بالخوف من 
مسألة ماء فإِنْنا ندرك هذه الحالة النفسيّة ونشعر بها مباشرة وبشكل بسيط» ومن 
دون أي واسطة. وكذلك عندما نشعر بالحب في أنفسنا تجاه شخص ماء فإنّنا 
تر ف ااا ی وا اب ای شک کن وس ومن دون 
الا اي واسطة في الإدراك ا اقرز الول ار 
الشك بهاء أو الاستدلال عليها. ومن مصاديق العلم الحضوري أيضًا علم النفس 
بقواها المدركة من قوة التعقل والتفكير والتخيل» وعلمها بقواها وجوارحها 
المحرّكة للبدن» فهو أيضًا علم حضوري بسيط ومباشر لا تتعرّف إليه النفس عن 
طريق الوسائط من أدوات حسٌء أو صور ومفاهيم ذهنيّة أو غيرها. 

ومن هناء فان النشين لاتشاك بيده القوى المدركة والميف؟ كا ولا خط ف 
انتخدامهاغتدما تقزر ذللكه بل حتّى العلم بالصورئفسها والمقاعيم الذهيّة الى 
تدركها النفس وتعلم بها علمًا يقيتاء فترتّب عليه الكثير من الآثارء فإنّه لا يحصل 
عن طريق صور أو مفاهيم أخرىء بل إن النفس تدرك هذه الصور المعقولة 
بالنفس ذاتهاء وتعلم بها علمًا حضوريًا غير قابل للشكٌ أيضًا. وبهذا البيان 
الذي قدّمناه «للعلم الحضوري والعلم الحصولي وما بينهما من فرق» يعرف 
لماذا يكون العلم بالنفس والعلم بالحالات النفسيّة وسائر العلوم الحضوريّة 
مستعصية على الخطأ؛ وذلك لأن نفس الواقع العيني في هذه الموارد يكون 
مورد الشهود» بخلاف موارد العلم الحصولي» فإن المفاهيم والصور الذهنية 
تؤدي فيها دور الواسطة» وقد لا تتطابق بشكل كامل مع الأشخاص والأشياء 
الخايعة: وارة أخري» إن الخطأ فى الأدواك لا ضر ر إلا ف حخالة ها إذا 
كانت و ايو ان ام اوا ات ا بيهل ال ق 
إلا بفضلها». 

ولهذا السبب كان العلم الحضوري من الخصائص الأساسيّة للمعرفة 
العرفانيّة. ففي المعرفة العرفانيّة» يحضر ذات المعلوم عند العالم وليس 


(۱) المصباح» محمد تقي: المنهج الجديد في تعليم الفلسفة» مرجع مذكور» ج١»‏ ص۳١٠‏ . 
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صورته» ولذلك فلا يقع فيها الخطأ بخلاف المعارف الأخرى؛ كالفلسفة 
وغيرها التي تحضر فيها صورة المعلوم لا ذاته في النفس والعقل. فالعارف 
يدرك ذات المعلوم لا صورته» ويحضر لديه نفس المعلوم بوجوده الخارجي 
العيني من دون توسّط أيّ واسطة. وبناءً عليه. «فإن العلم العرفاني هو علم 
مباشر بالمعلوم من دون توسط صورته» فغاية العارف في المعرفة العرفانية 
الوصول إلى المعلوم والعلم به نتيجة للوصول. في حين أن الأمر على العكس 
في المعارف العادية» حيث يكون العلم هو المراد والوصول إلى المعلوم هو 
النتيجة» بل نتيجة محتملة وليست حتميّة؛ بمعنى أن العلم في المعارف العاديّة 
لا يعني الوصول للمعلوم حتمًا ولزومّاء في حين أن الوصول إلى المعلوم 
يستتبع العلم به حتمًا)"". 

۲ - المعرفة العرفانية معرفة يقينيّة 

من النتائج المهمّة المترتبة على كون المعرفة العرفانيّة معرفة حضوريّة, 
القول بيقينيّة هذه المعرفة» لانتفاء الشك فيها لكون المعلوم متّحدًا ذانًا مع 
العلم» فهو حاضر عنده بذاته ومن دون أيّ واسطة بينهماء فلا يقع الخطأ والشك 
فيها كما ذكرنا فى العدواث السابق. وعذاما يغطى المعرفة العرفالية ميزة مهمّة 
جا ادها الاسم المعرفة الأخرى» فالمعرفة التحدجة والمجريرية لا توض 
إلى اليقين بالمنظار والمنهج العقلي والفلسفي» فكيف بالرؤية والفهم العرفاني. 

ففي نظر الفيلسوف ما يدركه الإنسان بوساطة الحس هو جنبة الإثبات 
ns‏ بورد قاء فها بور كه ور السكلة البح .بر وعدزة 
الضوء مثلاء ولكن هذا المقدار من الثبوت لا يؤدّي إلى اليقين بوجود الضوء؛ 
لاد الق ورد اء م رجا ا اللا بج ن بک ن مسبو ذا ينيدا 
بديهي يدركه الإنسان بالعلم الوجداني والحضوري؛ وهو مسألة استحالة 
اجتماع النقيضين. 


(۱) الحيدريٌء كمال: العرفان الشيعي» مرجع مذكورء ص‌۹-۲۰۸٠۲.‏ 
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فالعلم بوجود الضوء إِنّمايصبح قطعيًا ويقينيًا عندما نقبل بمسألة امتناع اجتماع 
النقيضَيّن كقاعدة عقليّة بديهيّة يدركها الإنسان بالعلم الحضوري» فتشكل على 
أساس ذلك قياسًا استثنائياء مفاده أن كل ما يشاهده الإنسان بواسطة الحس 
هو موجود» ويستحيل أن يكون معدومًا؛ لأنّ العقل يحكم باستحالة اجتماع 
الوجود والعدم لشيء واحد في آن واحدء وعليه من المستحيل أن لا يكون ما 
يشاهده ببصره موجودّاء بل إن وجوده يصبح ضروريًا ويقينيا بحكم هذه القاعدة 
العقليّة التي نستعين بها في أبسط المسائل» ومن دونها من المستحيل الجزم 
اليقيني بوجود الأشياء وثبوتها. 

والعارف في سلوكه الكشفي» القائم على المعاينة والمشاهدة القلبيّة» إِنْما 
يرمي إلى تحقيق اليقين المعرفي وهو «العلم الذي لا يتداخل صاحبه ريب على 
مطلق العرف)”"» بما كان قد ثبت لديه من معارف بالدليل والنظر والبرهان. 

ويُبنى منهج اليقين عند العارف على أصلَيّن أساسيين: 

الأوّل: أنْ وراء الحسٌ والعقل واقعيّات وحقائق خارجية. 

والغاتى: إن كل إنسان لديه القدرة بحسب ما جير به من آدوات خاصة 
الع ر ا ا ج 

لذا يقول «القاسانى» فى تعريف اليقين إِنّه: «الوقوف على الحقائق 
بالکشف»'؛ لان الکشف كما سوف نبيّن لاحقا هو المنهج المعرفي لإدراك 
الحقائق واكتشافها على نحو يقيني لا لبث فيه. ففي نظر العارف» العلوم 
الحقيقيّة هي العلوم الحائزة على اليقين» بل على أعلى درجات ومراتب اليقين. 
وهي آسمى مرتبة من حيث يقينها عن سائر العلوم التي تعتمد على العقل 
وبراهينه واستدلالاته. وهذا اليقين الذي تتميّز به علوم الحقيقة عن سائر العلوم 
oes N ND LS‏ 


(؟) الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص٠٠‏ . 
)۳( الكاشاني» عبد الرزاق: معجم اصطلاحات الصوفيةء مرجع مذكورء ص75 7. 
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هو يقين كشفي ذوقيء يتحقق به العبد متى سلك طريق التصفية القلبيّة والروحيّة 
کا 

من هناء فإِنَ المعرفة العرفانيّة لها غاية وحيدة هي الوصول إلى اليقين 
استجابة للأمر الإلهى: # واعبدٌ رقع يمك ليقي 4 فغاية العارف فى 
سلوكه المعرفي والمعنوي أن يصل إلى نور اليقين بعد ظلمات الشك» فيتعزف 
إلى حقيقة لر جود الت یط ب وال مامت هر كسان وة مره 
معرفة من شأنها أن تلقيّ السكينة في قلبه وتعيد الطمأنينة إلى نفسه وروحه. 
وهذا اليقين لا يتأنى إلا بالاتصال المباشر بالله عر وجل اتصالا من شأنه أن 
يبدّد كل ظلمات الشك من خلال معرفة كنه الوجود - أي الحق سبحانه وتعالى 
- وما يتجلى ويظهر من هذا الوجود المطلق من عوالم أخرى. وهذا لا يتمٌ 
إل إذا کلت القن ن فر اقب الح والمافة لصفت وار قت رارف 
إلى عالم الروح» وهناك تفاض عليها المعارف الإلهيّة والعلوم اللدنيّة» فتنعم 
بحضرة الجمال وتتمتّع بلذة الوصال. والمعرفة الحاصلة من هذه الطريق يقينية 
لا تحتمل الشك» ووهبيّة لا تكتسب عن طريق أي نوع من الوسائط» سواء 
أكانت وسائط ماديّة أم روحيّة» أم قوى علويّة كما يقول القونوي في «النفحات): 
«فالعلم الحاصل عن هذه الطريق هو الكشف الأوضح الأكمل الذي لا ريب 
فيه» ولا يترك إليه احتمال ولا تأويل» ولا يكتسب بعلم ولا عمل» ولا سعي 
ولا عملء ولا يتوسّل إلى نيله» ولا يستعان في تحصيله بتوسّط قوى روحانية 
نفسانيّة» أو بدنيّة مزاجيّة» أو إمداد أرواح علويّة» أو قوى وأشخاص سماويّة 
أو أرضيّة» أو شيء غير الحقء والمحصّل له والفائز به أعلى العلماء مرتبة في 
العلم؛ عالقا الحقيقي)”". ۰ 

ولكى يصل العارف إلى هذه المعرفة اليقينيّة» عليه أن يعبر ما يسمّى بالأسفار 
العرفانيّة الأربعة؛ ويُّقصد بالسفر «هو الحركة من الموطنء متوجّهًا إلى المقصد 
(1) سورة الحجر الآيةةة: 
(؟) القونوي» صدر الدين: إعجاز البيان في تفسير أمّ القرآن» مرجع مذكورء ص۹٤‏ . 
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بطي المنازل)”©. وهذه الأسفار هي السفر من الخلق إلى الحق» وهو السفر 
الأول الّذي يحصل من خلال رفع الحجب الظلمانيّة والنورانيّة. والسفر الثاني 
من الحق إلى الحق بالحقء وإنما يكون بالحق؛ لأن العارف في هذا السفر 
يصبح وليًّا ووجوده وجودًا حقانيّاك فتفنى ذاته وصفاته وأفعاله في ذات الحق 
تعالى وصفاته وأفعاله» وفيه يصل إلى مقام الفناء. والسفر الثالث هو السفر من 
الحق إلى الخلق» وفيه يسلك العارف في مراتب الأفعال» ويحصل له الصحو 
التامّ بعد المحو والفناء الذي أصابه في السفر الثاني» فيبقى ببقاء الله ويبحصل 
له حظٌ من النبوّة» ولكن من دون تشريع. وعندما ينتهي السفر الثالث» يبدأ السفر 
الرابع والأخير وهو السفر من الخلق إلى الخلق بالحق» حيث يشاهد العارف 
الخلائق وآثارها ولوازمها فيعلم مضارّها ومنافعهاء ويعلم بكيفيّة رجوعها إلى 
الله فيكلّف باطلاع الناس وأخبارهم بهذه الحقائق والموانع التي تحول دون 
معرفتها والوصول إليهاء فيكون رسولًا ونيا بنبوّة التشريع". 

فهذه الأسفار الأربعة هي في المنهج العرفاني الرحلة المعرفيّة والسلوكيّة 
التي يقوم بها العارف ليتمكن في خلالها بحسب طاقته وقابليّته من الوصول 
إلى مقام اليقين الذي هو غاية العارف» كما يقول «الأنصاري» في «منازل 
السائرين»: «اليقين مركب الاخذ في هذه الطريق» وهو غاية درجات العامة؛ 
وقيل أول خطوة الخاصّة)”". ويرى الآملي أن مقام اليقين هو أعلى مراتب 
الإيمان» وأقصى مدارج الإسلام وأنّه «ليس وراء اليقين مرمى. لا للأنبياء ولا 
للأولياء» ولا للكمّل من تابعيهم؛ لأنّه هو النهاية والمقصود بالذات من السلوك 
کل ویشهد به قوله تعالی: 3 وعد رک َك الك 404 
© ی راا د اا والولاية» مرجع مذكور» ص۸۷. 
(؟) المرجع نفسه. ص ۸۸-۸۷. 
(۳) الكاشاني» عبد الرزاق: شرح منازل السائرين» مرجع مذكورء ص54 4. 


)٤(‏ سورة الحجرء الآية19. 
)0( الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص 5٠١‏ 
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والعرفاء يقسّمون اليقين إلى ثلاث مراتب مترتبة على بعضها البعض؛ بحيث 
الدلا بنكو الرصل إلى ال اعلا يعد تتهارة المرتة اديوه 
المراتب هي: «علم اليقين» وهي آذ المراتب. «عين اليقين» وهي أوسطهاء 
ولايمكن تحصيلها من دون «علم اليقين». ثم «حق اليقين» وهي أعلى المراتب 
وأكملهاء ولا يمكن تحصيلها أيضًا من دون «عين اليقين» و«علم اليقين» فة 
الأنواع الثلاثة #اسطيطة من الثرانة الكري للسدو وا رسع من يتترعات ا نعارت 
ولا اجتهاداته الشخصيّة كما أشار إليها جل ذكره في كتابه فقال : # كلا لو تَعَلَمون 
ا ب مرت الت يلد اند عي الْمِقِينِ * تم تلن ومن عن 


1200 


لبي 2004 وقوله تعالى : # إن عدا شو حى القن ي 


الطفيف في التعريف. ولكن يمكن أن نجمع بين هذه التعاريف ونستخلص 
منها؛ أن اليقين هو مقام الإدراك والعلم بالحقيقة» وعين اليقين هو مقام مشاهدة 
الحقيقة» وحق اليقين هو مقام الفناء في الحقيقة. وأضاف البعض” إلى حق 
الدع ا اب الطريقة ة المقامات الكلية إلى علم اليقين وعين البقيخ 
وحقٌ اليقين. فعلم اليقين: يتضوز الأمور على ماهو علية» وعين ين اليقين شهوده 
كما هوء وحق اليقين بالفناء ذ فى الحق والغك به غلمًا وشيرةا وشالك ل علمًا 
فقطء ولا نهاية لكمال الولاية» فمراتب الأولياء غير متناهية)©). 


ويضربون مثالا على مراتب اليقين الثلاث كشخص ولد في بيت مظلم 
وهو مكفوف العين لا يرى» وهو غير قادر على الخروج من منزله ليرى طلوع 
الس ويشاهد جرمها وأنوازكنا الشركة على الفاق ما بها سه 
)١(‏ سورة التكاثر الآيات من 6 إلى۸. 
(۲) سورة الواقعة» الآيةه٠.‏ 


)۳( الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص٥٠٠‏ . 
9( القيصري» داود: شرح فصوص الحکم» مرجع مڏکور» ج۱ » ص594١-170.‏ 
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المبصرين من حوله بشأن أوصافها وكيفيّة طلوعها وغروبهاء حتى إذا قذر له 
أن يفتح عينيه وأن يخرج من المنزل» ولكن من دون النظر إلى الأعلى لرؤية 
الشمس لكي لا يتضرّر بصره الحديث العهد بالنظر» فيشاهد ضوء النهارء الذي 
هو علامة ومؤشّر عنده على طلوع الشمسء فيعلم بوجودهاء ولا يشكُ بعدمه 
مطلقًا مع أَنّه لم يرَ جرمها لعلمه المسبق بأنْ ضوء النهار من آثار إشراقة أنوار 
الشمسء وهذا هو علم اليقين. وإذا سمح لهذا الشخص بعد فترة من النظر إلى 
الأعلى ورؤية جرم الشمس وعينها فهو بمثابة عين اليقين؛ لأنّه شاهد عين الشيء 
ورآه بذاته» لا أنه علمه أو أدركه بعلم سابق» ولكنها تبقى معاينة عن بعد» ودون 
ملامسة أو اتحاد بذات جرم الشمس. فإذا قدّر لهذا المشاهد أن يصل إلى جرم 
الس رحا لاا وما بطاح عليه عفد العرقاء بام س اليقين 00 
وعلم اليقين» وإن كان مرتبطًا بمقام الإدراك والعلم» ولكن الإدراك في 
هذه المرتبة لا ينحصر بطريق الفكر والعقلء بل يشمل الإدراكات التى يحصل 
عليها الإنسان عن طريق الكشفء وتسمّى بالكشوفات المثاليّة والبرزخيّة» وهي 
مختلفة كل الاختلاف عن الكشوفات القلبية العينية الي تحصل في مرتبة عين 
فما يدركه الإنسان في مقام علم اليقين يمكن أن يقسّم أيضًا إلى ثلاث 
درجات. الأولى مرتبطة بإدراك ما ظهر من الحقٌ والحقيقة عن طريق الرسالة» 
وما جاءت به الرسل من الإيمان والإسلام والأحكام, وما أثبتوه بالمعجزات 
الصادرة من اللّه تعالى» من أجل الاستدلال والبرهنة على وجوده جل وعلا. 
أمّا الدرجة الثانية فهى مرتبطة بإدراك ما غاب عن الحق والحقيقة» من الأمور 
المتعلّقة بالدار الآخرة وأخوال القبامة» والجثة والنان وغيرها من الفاق 
الغيبيّة» من أجل تعميق الرابطة والارتباط اليقينى بين الإنسان والحق تعالى. أمّا 
الدرجة الثالثة وهي أعلاهاء فهي إدارك ما هو قائم بالحق بواسطة الكشوفات 
المعاليّة وَالصوريّة؛ كالمتامات الصاذقة» والاخار بالمخبات والامور الخارقة 


. ٠٠ ٦ص انظر: الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور»‎ )١( 
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للعادة» فإنّها أمور قائمة بالحق» يهتدي بها عباد الحق إليه» ليقووا يقينهم به. فإنْه 
تعالى يكشف هذه الأمور على بعض الطالبين» ليزداد يقينهم» فينجذبون إليه0". 

بمعنى آخر» إن مقام علم اليقين مرتبط دومًا بح الإدراك والعلم الذي 
تكشف. للانسان من وراء حجاب؟ إما حجات الفكر والبرهاق» أو حجاب 
الصور المثاليّة والبرزخيّة. ولا يكون حدٌ العلم فيه عينيًا بمعنى أنه يشاهد العالم 
ذات المعلوم الخارجي بما هو هوء وعلى ما هو عليه. فإنَ إدراك النار والعلم 
بها عبر كلام الثقاة من أنبياء الله أو من خلال البرهان العقلي» أو حتى الكشف 
المثالى هو غير رؤية ذات النار مباشرة» أو الاكتواء بنارها فى مرحلة أعلى. 
من مرحلة العلم والإدراك للحقائق المعلومة إلى مرحلة المشاهدة لها بواسطة 
أداة القلب» والى تسمّى ى (البصيرة»::وفى هذه المرتية» يستغى الإنسان عن 
العلم لينعم بالرؤية والمشاهدة العينية للحقائق من خلال الكشف. ففي علم 
اليقين» يكون العلم بالشيء مع الغيبة عنه» من خلال حصول صورة مطابقة له 

ما في مقام عين اليقين؛ فإِنْ العارف يخرق بشهوده وكشفه حجاب العلم» 
ليصل إلى ذات المعلوم مباشرة» فهو مقام و ي ومعاينته بذاته» له 
بواسطة الصورء سواء أكانت عقليّة أم مثاليّة» فإنها كلها أمور زائدة على الشيء 
ومطابقة له تحجب وتحول دون إدراك حقيقته وعينه على ما هو عليها. أَمّا حق 
به ومن ثم البقاء فيه» وهي اخر المراتب وأعلاها”" . 


يقول «القونوي» في بيان هذه المراتب الثلاث لليقين: «علم اليقين يحصل 


() انظر: المرجع نفسه» ص١5575-55.‏ الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكورء 
ص90١٠.‏ 
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بالإدراك الباطني؛ سواء أكان الإدراك بالفكر الصائب أم بطريق الكشف 
والإلقاء. وعين اليقين يتوقف على مشاهدة المعلوم بالقوى المتعلقة بظاهر 
البدن أو بالكشف الصوريء ويكون متعلق الإدراك ظاهرٌ الشيء المدرك؛ كما 
أن الشرط أيضًا في علم اليقين أن يكون متعلّق العلم روح الشيء ومعناه أو مثاله 

وحق اليقين هو أن تدرك بأحديّة جمعك؛ أي بحقيقتك المشتملة على 
مداركك الظاهرة ومشاعرك الباطنة؛ والجامعة بين روحانيتك وجسمانيتك 
وكثرتك وأحديّتك- أحديّة جمع الشيء المدرك- إدراكا يستوعب معرفة 
كل ما اشعملت عليه حقيقة المذرك .من الأمور الظاغرة والباظتة والروحانية 
والجسمانية. وهذه صفة من صار قلبه مستوى الحق الذي قد وسع تجليه الذاتي 
الكمالي الجمعي الأحدي؛ المشار إليه بقوله: «ما وسعني أرضي ولا سمائي 
ووسعني قلب عبدي المؤمن)"". 

ويصنف «القشيري» - بعد تعريفه لليقين ومراتبه - أهل اليقين إلى ثلاثة 
أصناف» بحسب مراتب اليقين الثلاث أيضًا وهم: أرباب العقول» وأصحاب 
العلوم» وأصحاب المعارف. فيعتبر علم اليقين مخصوص بأرباب العقول» وعين 
اليقين مخصوص بأصحاب العلوم» وحقٌ اليقين مخصوص بأصحاب المعارف. 

وهذا التقسيم» وإن كان يخالف ما ذكرناه سابقا حول علاقة العلم بالمعرفة 
وأفضليّة العلم على المعرفة» وبالتالي شرافة العالم على العارف, لكنها تبقى 
في النهاية رؤية تكشف على أن اختلاف مقامات العارفين يرجع إلى اختلاف 
تحققهم في مراتب ومقامات اليقين الثلاثة. قال القشيري: «فعلم اليقين على 
موجب اصطلاحهم ما كان بشرط البرهان» وعين اليقين ما كان بحكم البيان» 
وحقٌ اليقين ما كان بنعت العيان؛ فعلم اليقين لأرباب العقول» وعين اليقين 
لأصحاب العلوم» وحق اليقين لأصحاب المعارف»). 
e TTT‏ 
(؟) القشيريّ» أبو القاسم: الرسالة القشيريّة» مرجع مذكور» ص١١٠.‏ 
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۳ - المعرفة العرفانية معرفة إرخية 

من الخصائص الأساسيّة والمهمّة فى المعرفة العرفانيّة الأصيلة أنّْها لا 
تحصل بالكسب والتعلّم» لكونها معرفة حضوريّة ولس حا کا ا 
سابقًا. وهذا ما أعطى المعرفة العرفانيّة ميزة أخرى لا نجدها فى أيّ مدرسة 
أخرى؛ وهى أنْ المعرفة الحقيقيّة فى مدرسة العرفان النظري والعملى معًا 
تحصل بواسطة التوارث المعنوي والباطني بين اللّه تعالى وأوليائه» أو بين 
أولياء اللّه والعرفاء» لا بالتعليم والاكتساب الإنساني. لذلك تسمّى المعرفة في 
العرفان ب «المعرفة الإرثية». 

والإرث من وجهة نظر العارف: «لا يخلو من وجهيّن: إِمّا أن يكون صوريًا 
وإمّا أن يكون معنويًا”. الأول - أي الصوري- هو الإرث الحاصل بين الأرحام 
والأقارب بحسب ما ينص عليه الشرع الإسلامي. والثاني - المعنوي- هو 
الإرث الصوري» لكونه غير محصور» ولا مشروط بالعلاقة النسبية والرحمية 
بين الوارث والموروث كما يحصل في الإرث الصوريء بل له شروط ومعايير 
مختلفة. وما يتم توريثه بالإرث المعنوي ليس أمورًا ماديّة ودنيويّة من قبيل 
الأموال المنقولة وغير المنقولة» أو المعادن النفيسة والأحجار الكريمة وغيرها. 

بل ما يورّث بالإرث المعنوي هو «العلم»» والمقصود بالعلم هنا هو العلم 
الإلهي الغيبي الذي لا يكشف إِلَا لمن ارتضى اللّه له ذلك» وكانت لديه الأهليّة 
واللياقة التامّة. فيعاين بواسطة هذا العلم الحقائق الإلهيّة المرتبطة بالوجود 
والكوة» وتكغف له أسران السلفة» زود ف إلى إواةة الله الم بصورة 
الشريعة بعد أن تتكشف إليه إجمالًا وتفصيلًا. وهذا النوع من الإرث يحصل 
من خلال الكشف والمشاهدة القلبيّة التى يتفرّد بها العارف» ويتميز عن بقيّة 
أقرانه من العلماء. 


. ٤۹٤ص الآملي» حيدر: المقدّمات من كتاب نصّ النصوصء مرجع مذكور»‎ )١( 
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يقول السيد «حيدر الآملي» في المقدمات من كتاب «نص النصوص»: 
«اعلم أن العلوم كلها تنقسم إلى قسمين: رسميّ اكتسابيّ» وإرئي إلهيّ. فالعلم 
الرسمي الاكتسابيّ يكون بالتعليم الإنسانيّ على التدريج» مع نصب قوي وتعب 
شديد في مذة طويلة. و«العلم» الإرثيّ الإلهيّ يكون تحصيله بالتعليم الربّانيٌ 
بالتدريج وغير التدريج» مع رؤح و راحة» في مدة يسيرة)'. 

المعرقةه من ونعية تلز العارق» علق تحر رة تل بالکسب 
والتحصيل الشخصي للمتعلّم» وهي المعرفة المشهورة والمتداولة بين أهل 
العلوة:وتحن آخر من المعرفة تحمل "من خلال اللي الإلهى الخاض» 
والوراثة الربانيّة المعنويّة» إما بشكل مباشر أو بتوسّط أولياء اللّه وأنبياته. ولهذا 
اليسمّونها - أي العلوم الصوفية والعرفانيّة ‏ بالعلوم الإرثيّة؛ لآنها تصل إليهم 
من أبيهم المعنوي دون الصوريء بالإرث المعنوي»”". 

أما العلوم الكسبيّة التي تحصل من خلال التعلّم والتعليم الإنساني فلا 
يقال عنها بأنّها إرئيّة؛ لأن الأمور الكسبيّة لا تسمّى في العرف والشرعء ولا 
في اللغة والاصطلاح إرثا. وعليه» فكل ما يحصل بالكسب والتعلم لا يصدق 
عليه أنه إرثيٌ من وجهة نظر العارف؛ «لأن المكتسب عبارة عن تحصيل شيء 
باجتهاد الشخص وسعيه والموروث عبارة عن شيء يصل إلى شخص بلا سعيه 
واجتهاده. فينتج: أن العوروث لیس بمكست). 

دة على هاا لخر من الع ا لر بالعديد م الآباشهوالروابات» 
منها الآيات القرآنيّة التي تتحدّث عن نوع خاص من العلم يناله الأنبياء والأولياء 
ا عن طريق التوريث الإلهي ولو لم يكن هذا النوع من العلم و واف 
لما قال اللّه على ف عير E‏ اصطينا هن عباد نا هی 


وو سدح > جوم صرح سرح لا صرح سل < 


ظالم ايه ومنهم 0 ویم شان د بِالْحيرت بِإِذْنِ أله ذللكت 3 م الت 


. ٤۷۲ص الآملي» حيدر: المقذمات من كتاب نص النصوص» مرجع مذكور»‎ )١( 
: ٤۹ض المرجع نفسه.‎ (۲) 
.5 ٠7ص الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور»‎ (۳) 
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الحكبيرٌ 4 . فالاية تين تبيّن أن الله تعالى يورث كتبه وصحفه مع ما تحويه 
من علوم ومعارف وحقائق لفئة خاصّة من عباده. ومن الأدلّة النقليّة أيضًا قول 
النبيّ يَليّه: «العلماء ورثة الأنبياء»”". فعلامة العالم الحقيقيّة أنْ علومه يجب 
أن تكون كعلوم الأنبياء» أي علومًا إرثية لا كسبيّة» لكي يصحّ أن نقول عنه إِنْه 
ورث علوم الأنبياء؛ لأنْ الأنبياء علومهم ورائيّة وليست كسبيّة. وهذا النوع من 
العلماء» بحسب رأي العرفاء» محدود وليس شائع وكثير» ودليلهم على ذلك أن 
الألف واللام في كلمة العلماء» هي للعهد لا للجنس والاستغراقء وإِلّا لزم أن 
يكون كل عالم وارثًا للنبيّ» والواقع يرفض هذه الادّعاءء» إذ ليس كل عالم وارثًا 
لعلوم الأنبياء. فدلّت الرواية على أن فثة خاصّة من العلماء هي التي تتصف بهذه 
الصفة» وهي ليست صفة عامة وشاملة للجميع. 

0 :من عول 
مَايعْلمُوَرَنّهُ اللهعِلْمَ مالم يعدم“ . وقوله إ4 ا 5 ص ا 
ys‏ 

وإلى مثل هذه العلوم الإرثيّة أيصًاء أشار نبي الله عيسى ت5 بقوله: «يا بني 
إسرائيل لا : تقولوا العلم فى السماء من ينزل به» و لا فى تخوم الأرض من يصعد 
به» و لا من وراء البحار من يعبر فيأتي به» العلم محصول فى قلوبكم تأدّبوا بين 
يديّ بأدب الروحانيّين وتخلّقوا بأخلاق الصدّيقين أظهروا العلم من قلوبكم 
حتّى يخطيكو)©. 

ومن الأدلة أيضًا حديث الإمام الصادق تل عن العلم وأنواعه وأقسامه. 
حيث يقول ع : «العلم علمان فعلم عند الله مخزون لم يُطلع عليه أحدًا 
(1) سورة فاط الآية۳۲. 
(؟) الكلينيٌ» محمد بن يعقوب: الكافي» مرجع مذكورء ج١.‏ ص۳۲. 
(7» المجلسيّ» محمد باقر: بحار الآنوار» مرجع مذكور, ج٠5.‏ ص17/8. 


€3 المرجع نقسه» ج ۰)0۳ ص٦‏ ۳۲ . 
(5) الشيرازي» محمد بن إبراهيم: شرح أصول الكافي» مرجع مذکور» ج۲» ص .۲٠۳‏ 
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من خلقه وعلم علّمه ملائکته ورسله» فما علّمه ملائکته ورسله فاِنّه سيكون لا 
كدت الس رلا باجكتد ولا روسل وملام و 
5 ش11 

ومن الأدلّة التي يستدلون بها أيضًا قول النبي ب : «سلمان متا أهل البيت»» 
فسلمان اة كما هو معلوم ليس عربيًاء ولم يكن في يوم من الأيام من سلالة 
أهل بيت النبي يلي بل هو فارسي ولذلك لقب بسلمان الفارسي» ولكن لكونه 
حائرًا على النسبة المعنوية بأهل البيت 52 دخل فيهم وصار منهم. 

وفي المقابل؛ يحدّثنا القرآن الكريم عن نبي اللّه نوح وابنه الذي هو من أهله 
ووارثه من ناحية النسب» ولكنه لم يكن جديرًا بوراثته من الناحية المعنويّة 
والباطنية» لعدم وجود المناسبة بينه وبين نبي الله نوح #5 . ومع عدم دخول 
ابنه في طريقته وشريعته لا ظاهرًا ولا باطناء انتفت القرابة المعنويّة بينهما مع 
قا الق اة السب وبارتفاع الأهليّة والقرابة المعنويّة ارتفع الميراث المعنوي 
بين نبي الله نوح تا وابنه» فقال الله عر وجل: کی م اهلا نه ل 
صَيلج 08 » فدلّت الآية الكريمة على أنْ النسب الصوري ليس له أيٍّ دخالة في 
النسب المعنوي ومراتبه. «فكما لا ينفع الأب الصوريّ ولا النسبة الصوريّة 
في الآخرة» فكذلك لا تنفع العلاقة الصوريّة مع الأنبياء والرسل من حيث 
التكاليف. فما بقي إِلَا العلاقة المعنويّة» فإنّها تنفع في الدنيا والآخرة» كالأب 
المعيرق والعلاقة الممحتر 0 , 

ر الأرلثة والسقيفية هي الله سات وتعالن رال حي كينا 
موق تين E a a‏ 
TT‏ 
(؟) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الآنوار» مرجع مذکور» ج ٠١‏ » ص۳١٠‏ . 
(۳) سورة هود الآية"؟. 


2 الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص7٠‏ 5. 
(6) سورة البقرة» الآية7/5. 
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-ه و م 


وجل: لمن ٭ عَم قران * حى آلإ * عَلَمَهُ لاد 4 , 
ل 
تحصيله» كذلك في العلوم الإرئيّة لا بدَ له من أستاذ وهو «اللّه» سبحانه وتعالى 
أو «الرحمن». 

ومنبع جميع العلوم الإرثية عند العارف بالدليل والحجة القرانية هو 
الحضرة الإلهيّة المخصوصة باسم «اللّه)» وحضرة الرحمن المخصوصة 
باسم «الرحمن». وكل من أراد العلوم الحقيقية الإرثية الإلهية» يتوجب عليه 
التوجه إلى هاتين الحضرتين ليتعلم منهما على قدر استعداده واستحقاقه". 
ولكنٌ «أخذ هذه العلوم والحقائق موقوفٌ على صفاء القلب ورفع الحجاب 
عن وجهه» والتوجه الكليّ إلى الحضرة الرحمانية والجناب الرحيميٌ» المشار 
إليهما في قوله: #تَزِيلُ يِنَ لمن ليحو 4”"؛ لأنّه من دون هذا - أي الصفاء 
القلبيّ والتوجّه الكلّىّ - لا يمكن حصولها - أي الحقائق والعلوم - أي 
تحصيلها من دون رفع الحجاب عن وجه القلب والاستعداد الكامل والتوجّه 
التامّ غير ممكن). وتفصيل الكلام يأتي لاحقا. ومن خصائص المعرفة 
العرفانيّة الأساسيّة أيضًا أنْها معرفة تحصل بواسطة الكشف والشهود القلبي. 
ولارتباط هذه الخصيصة وتعلقها بالمنهج المعرفي للعارفء لذا سوف نفرد لها 
نا مسقا بذاله: 


. سورة الرحمنء الآيات١ إلى؛‎ )١( 

)۲( الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص۳۸٥‏ . 
۳( سورة فصلت» الآية. 

)2 الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع سابق» ص٠۷٥‏ . 





الفصل الرابع 
القلب أداة المعرفة العرفانية 


١‏ - أدوات المعرفة عند العارف 


الآدوات جمع آداة وهي بمعنى الآلة. وأدوات المعرفة هي الآلات 
والوسائل التى يُستعان بها من أجل تحضيل المعرقة. إذ لا يمكننا أن تحضل 
المعرفة كوه أدوات خاصّة بهاء لذا يعد دورها طريقيًا وغائيًا وليس 
موضوعيًا أو ذاتيًا. ومع تنوّع طرق المعرفة وأدواتهاء تنوعت بتبعها المعرفة 
نفسهاء فتعددت أتماطها وأشكالها وحدودها أيضًا. 

ان الج ل رات المد د الا هی حت رل ا امان 
وإذا أراد باحت ما أن يفهم حقيقة المعرفة الإنسانيّة على مستوى المصادر 
والأصول» والأدوات والوسائل» والطرق الموصلة إليهاء عليه في البداية أن 
ووو ف واخ ا كلما كانه المعر نه اا 
ا وأكثر واقعيّة» كلّما كانت المعرفة بحقيقة إدراكاته وعلومه وكيفيّة 
تحضيلها أكثر دقة:وضوائا. من هناء يرئ العرفاء أن الجعرفة بيحقيقة الهوية 
الأنسائية المعشكلة مخ البعد:الروسى والجسدئ :هما مقناحا أسباسيا وضروريًا 
للمعرفة يكيف مشكل المشرفة الإنسائئة على اغدلاف أبعادها وتجلياتها: 

فالإنسان في الرؤية العرفانيّة هو العالم الصغير الموازي للعالم الكبير 
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يوجد في العالم الكبير لا بذ أن يكون في العالم الصغير الإنساني منه آنموذج»'. 
يقول ابن عربي حول الحقيقة الإنسانية: «فالإنسان مجموع العالم وهو الإنسان 
الصغير والعالم الإنسان الكبير أو سمّه الإنسان العالم الصغير»". وكلاهما أي 
العالم الصغير الإنساني والعالم الكبير الكوني؛ مظهر الذات الإلهيّة من حيث 
ألوهيّتها وربوبيّتها. وكما أن للحق تعالى «في العالم الكبير مظاهر وأسماء» من 
العقل الأوّلء والقلم الأعلى» والنوره والنفس الكليّة» واللوح المحفوظ وغير 
ومراتبه في اصطلاح أهل الله وغيرهم؛ وهي السرٌء والخفيّ» والروح» والقلب» 
والكلمة» والرّوع» والفؤاد. والصدرء والعقلء والنفس»”» على اختلافها في 
أسمائها وأنواعها وأقسامهاء ولكنّ القاسم المشترك ومحل الاتفاق بين جميع 
العرفاء أن مظاهر الذات الإلهيّة الأساسيّة في العالم الإنساني هي: الحس» 
والمثال» والعقل والقلب. 


والبعض يجمع بين العقل والقلب» ويضيف إليهما الروح ليصبح الترتيب 
على الشكل الآتي: الروح» والقلب» المثال» والحس. وعلى هذا التقسيم تكون 
الروح هي ظل مقام الأحديّة والقلب ظل مقام الواحديّة» كما يقول القيصري: 
«وإذا علمت هذا فاعلم أن المرتبة الروحيّة هي ظل المرتبة الأحديّة» والمرتبة 
القلبيّة هى ظل المرتبة الواحديّة الإلهيّة»29. ولكن عند التعمّق فى حقيقة مراد 
العرفاء م هده الأدوات المعرفيّة» نلاحظ أن الاخدلاف فى كثير من الأحيان 
هو لخدلا لفق واصمطلاس» :وليس: اخدلانا حقيةراء فمقلاة. ا پا 
باصطلاح الحكماء بالعقل اله يسمّى باصطلاح أهل الله بالروح» 
ولذلك يقال للعقل الأول روح القدس. وما يسمّى بالنفس المجرّدة الناطقة» 


9 القبضريء ذاوه کرم ری الک مر کرو ج ای ۱ 
(؟) ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكيّة: مرجع مذكور؛ ج"ء ص .١١‏ 
() القيصريء داود: شرح فصوص الحكمء مرجع سابق» ج١»‏ ص٤١٠‏ . 
)٤(‏ المرجع نفسه» ص۷١٠‏ . 





الفصل الرابع: القلب أداة المعرفة العرفانيّة YY‏ 


يسمّى عندهم بالقلب إذا كانت الكليّات فيها مفصّلة» وهي شاهدة إِيّاها شهودًا 
عيانيّا والمراد بالنفس عندهم النفس المنطبعة الحيوانيّة»”". وكل واحدة من 
هذه المظاهر هى بمقابة توافدٌ المعرفة الآتساية الى من خلالها يحضّل الأنساة 
المعارف والمعلومات التي يحتاجها في سيره المعرفي والعلمي في عالم الملك 
والشهادة» من أجل إدراك الحقائق العلميّة المرتبطة بالخلق والإيجاد» وبالتالى 
الوصول إلى الغاية الإنسانية المنشودة والهدف من ورائها. 

وعليه إِنْ تحديد قوى وأدوات الإدراك عند الإنسان وتصنيفها مرتبط بأمرين 
أساسيّين: الأوّل العالم الصغير الإنساني» أي بمرتبة الإنسان الوجوديّة. والثاني 
مصدر المعرفة وعوالمها التي يستقي منها الإنسان معرفته؛ أي العالم الكبير 
الكوني. فالإنسان يدرك عبر قواه بحسب مرتبته الوجودية» وبحسب عوالم 
ومصادر المعرفة الوجودية. 

فإذا كانت عوالم المعرفة ومصادرها الأساسيّة هي: عالم الطبيعة» وعالم 
المثال» وعالم العقل» وعالم القلب. فإن القوى التي تدرك عالم الطبيعة هي 
القوى الحسيّةء عبر أدوات النفس الحسيّة. والقوى التي تدرك عالم الخيال هي 
القوى الباطنيّة الخياليّة» عبر أدواتها المثاليّة. والقوى التي تدرك عالم العقل 
القوى العقليّة» وهي أشدٌ تجرّدًا من القوى المثاليّة. والقوى التي تدرك عالم 
الروح والمعنى هي القوى القلبيّة وهي بدورها أشد تجرْدًا من الجميع» وأكثر 
قربًا ودنرًا من عالم الوحدة الحقيقيّة. وعليه» يمكن أن نصتف أدوات الإدراك 
الأساسيّة عند العارف بأربعة أدوات هى: 

أ[-الحس: 

الحسٌ هو الأداة المعرفيّة الأولى التي تتولّد منها المعرفة من خلال اتّصال 
النفس بعالم الظاهر؛ حيث تستعين النفس بهذه الأدوات التي هي قوى النفس 
الظاهريّة من أجل إدراك العالم الخارجي المادّي. وتنقسم هذه القوى الحسيّة 


(۱) القيصري» داود: شرح فصوص الحكم» مرجع مذكور» ج١»‏ ص 0٤-٥۳‏ . 





٤‏ فلسفة العرفان النظري 


إلى قسمين: ظاهرة وباطنة. أمّا الظاهرة فهي خمسة: «السمع» والبصر» والشم» 
والذوق» واللمس: وأثا الباطنة قهن الس المشر كا :والجن القع 
هو مرجع ومجمع جميع الصور المحسوسة» ودوره قبول الصور الحسية» 
بخلاف الخيال الذي يكون دوره حفظ الصور الحسيّة. فما يقوم به الحس 
المشترك على مستوى الإدراكات الظاهرية هو جمع الإدراكات الحاصلة عبر 
الحواس مع بعضها البعض» على نحو البساطة والوحدة. فما يدركه الإنسان 
بواسطة السّمع» لا يحجبه في الوقت عينه عن إدراك أمر آخر بوساطة البصر 
أو الّمسء كما لا يمنعه عن الحكم على ما توصّلت إليه المدركات الحسيّة 
مام اخ الفبول أو الرقفى: مم اباو كا ا تمان اة جا واد 
أدوار الحسّ المشترك الأساسيّة كما يقول الفناري في كتابه «مصباح الآنس» 
هو تهيئة الأرضيّة الصالحة للصور المثاليّة والخيالية. فالحواس «تأخذ جميع 
والحواس الظاهريّة والباطنية ليس لديها القدرة على معرفة الحقٌّ ولا إدراك 
المعرفة الحقيقيّة بالوجود؛ لأن «الحس له أغاليط كثيرة»”” كما يقول ابن عربي؛ 
واد الله الى لبد خوش حت درك اوزاف الح اوك ماد ته 
أن اسان اما يدرك المرعات كلها ادى الق ى الخ ال اة 
وهي على خمس: الشم والطعم واللمس والسّمع والبصر... والباري سبحانه 
ليس بمحسوس. أي ليس بمدرك بالحس عندنا في وقت طلبنا المعرفة به فلم 
نعلمه من طريق الحس»' . 


م ا وا 


طهران» 5ام, لاط ج25 ص۲۹۹ . 
(۲( الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع مذكورء ص75١.‏ 


الكتب العلميّةء بیروت» ۱٤۲٤١‏ ق/ ۲۰۰۳م ط۲» ص۷۹. 





الفصل الرابع: القلب أداة المعرفة العرفانيّة Yo‏ 

ب - الخيال: 

الخيال هو قوّة حفظ الصور الحسيّة» ومن أولى قوى الإدراك الباطنيّة 
المج دة للش والمدر 5 الجر تات وعويتر شط بين الح والعقلبويقال 
له المصوّرة لأنّه بعد تلاشي الصورة الحسيّة المادية فإن صورة أخرى مجردة 
عن المادّة تبقى في الذهن» هي نفس الصورة الحسية ولكن من دون حضور 
المادّة بل صورتها فقط. ويطلق على هذه الصورة اسم الخيال. 

والفرق يخ التحيج والشيال هو أن حضوو البنادة شرط فى الحس» أنا فى 
القيال فرط بوسر ضووة اليذه لكات المال رزيءت ف اب عر الان 
فيقول: «الخيال من حقيقته أن يجسّد ويصوّر ما ليس بجسد ولااصورة... فهو 
حس باطن بين المعقول والمحسوس). ويعتبر الخيال كالحس قاصر بدوره 
عن معرفة الله؛ لأن مادّة الخبال مأخوذة من الحَسّ وما يصله من الآدوات 
الحسيّة: فإذا كان الحبن عاجرا غرخ معرفة الله والوجووة فالبغيال مثله أيضًاء 
وعن سبب عجز الأداة الخياليّة عن معرفة الحق والوجود؛ فلأنها كما يقول 
ابن عربي: «لا تضبط إِلّا ما أعطاها الحسء إما على صورة ما أعطاهاء وما 
على صورة ما أعطاه الفكر من حمله بعض المحسوسات على بعض. وإلى 
هنا انتهت طريقة آهل الفكر في معرفة الحق. فهو لسانهم ليس لسانناء وإن كان 
حقاء ولكن ننسبه إليهم فإنه نقل عنهم» فلم تبرح هذه القوة كيفما كان إدراكها 
عن الحس البتة» وقد بطل تعلق الحس بالله عندناء فقد بطل تعلق الخيال به»". 

ج - العقل: 

العقل من أدوات الإدراك الباطنيّة للنفس أيضًاء ولكنها أكثر تجرّدًا من سابقتها 
الخيال. ودورها الأساس إدراك الصور الكليّة للأشياء بعد تجريدها من المادٌة 
وصورتهاء للحصول في نهاية الأمر على مفاهيم ذهنيّة عامّة وكليّة يمكن أن 
ی ا ا ر اکر ا 


)۲( ابن عربى #امعجي الدين: الفتوحات المكيّة, مرجع مذکور» ج۳ VV‏ 
(*) المرجع نفسه ج١.‏ ص45. 





عن فلسفة العرفان النظري 


تنطبق على أكثر من مصداق وموضوع. فبالإضافة «إلى الصورتين المحسوسة 
والمتخيّلة» فقد يدرك الإنسان أحيانًا المعانى الكليّة التى تحمل على الصور 
الخياليّة أو الحسيّة. مثل هذه المعانى اکا ھی فی المعانى المعقولة التى 
تدرك بواسطة العقز 08". والعقل ی ال العرفائق الذي يستند أحيانًا كثيرة 
کے ا س عا رقنا حو وا ی و ا 
غ EY E a‏ 
لها كما أسلفنا ولا حصرء وبالتالي تبقى بعيدة عن متناول العقل» محجوبة عن 
صوره اللفظية ومفاهيمه الكليّة. ولكن هذا القصور لا يلغي دور العقل المركزي 
والبالغ الأهميّة في المعرفة العرفانيّة» كما سوف نبيّن في الفصول اللاحقة على 
تحو تنضيلي» لأن العقل كما يقول ابن غرضس* دلا يقبل إلا ما علمه بنيية أو 
ما أعطاة الفكره وق بل إدزاك الفكر له للحي ققد بطر دراك الل ك من 
طريق الفكر. ولكن مما هو عقل إِنْما حدّه أن يعقل ويضبط ما حصل عنده. فقد 
يهبه الحق المعرفة به فيعقلها لأنّه عقل لا من طريق الفكرء وهذا ما لا نمنعه؛ فإنّ 
هذه المعرفة التي يهبها الحقٌّ تعالى لمن شاء من عباده لا يستقل العقل بإدراكهاء 
ولكن يقبلهاء فلا يقوم عليها دليل ولا برهان؛ لأنْها وراء طور مدارك العقل. ثمٌ 
هذه الأوصاف الذاتيّة لا تمكن العبارة عنها لأنها خارجة عن التمثيل والقياس» 
فاته لیس كلو ىء 4 . فكل عقل لم يكشف له من هذه المعرفة شيء 
يسأل عقلا آخر قد كشف له منها ليس في قوّة ذلك العقل المسؤول العبارة عنها 
واک 
د - القلب: 


القلب عند العارف هو أرفع وأسمى أدوات المعرفة التي من خلالها يمكنه 
أن يطّلع على عالم الوحدة والغيب» من خلال الكشف والشهود القلبي. وهو 
() الآملي» جوادي: نظرية المعرفة في القرآن» مرجع مذکور» ص٤٤۲.‏ 


(۲) سورة الشورى» الآية١٠.‏ 
)7 ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكية» مرجع مذكورء ج١2‏ 40-6 





الفصل الرابع: القلب أداة المعرفة العرفانيّة لض 
المرآة الصافية التي تتجلّى فيها المعرفة الإلهيّة» وبواسطتها تتنزل الحقائق 
الغيبيّة والأسرار الوجوديّة. فهو باختصار «القوّة الخفيّة التى تدرك الحقائق 
الالمة إذراكا واضحا جلا لا يخالطه شك ا # أفلا ديروت 
قرات آم َل فلو أَهََالا 4 فجعل تعالى القلب محل الإيمان والفهم 
والتدبر» فالقلب في القرآن هو العقل الذي يعقل عن اللّه». 

والقلب عند ابن عربي قوة وراء طور العقل تصل العبد بالربٌ» وهو مركز 
الكشوفات والمشاعدات الغيبية» وهو السبيل الوحيد إلى معرفة الحق تحالى: 
وإذا انفتح للقلب باب المعرفة الإلهيّة» شرعت بتبعه أبواب المعرفة العقليّة به: 
«فإِن القلب معلوم بالتقليب في الأحوال دائمًا فهو لا يبقى على حالة واحدة» 
فكذلك التجليات الإلهيّة» فمن لم يشهد التجليات بقلبه ينكرهاء فإن العقل 
يقيّده وغيره من القوىء إِلَا القلب فإنّهِ لا يتقيّده وهو سريع التقلّب في كل حال 
ولذا قال الشارع: (إِنْ القلب بين أصبعين من أصابع الرحمن يقلّبه كيف يشاء». 
فهو يتقلب بتقلب التجليات والعقل ليس كذلك. فالقلب هو القوة التي هي 
وراء طور العقل... فلا تكون معرفة الحقٌّ من الحقٌّ إِلّا بالقلب لا بالعقل ثمّ 
يقبلها العقل من القلب)”". وتفصيل الكلام يأتي في فصل خاص عن القلب 
كأداة العارف المعرفية. 

وهناك من يزيد على هذه القوى الأربعة قوى أخرى على اختلاف بين العرفاء 
وإن كان أكثرهم متسالمين على هذه المراتب الأربعة. وللقيصري تقسيمٌ آخر 
لآدوات المعرفة خاصٌ به» حيث يذكر عشر أدوات معرفيّة قام بتفصيلها في 
الفصل العاشر من مقدّمته لشرح كتاب فصوص الحكم. 

وقد تحدّث ابن عربي, بالإضافة إلى كتاب التدبيرات الإلهيّة» عن أدوات 
11 
(؟) الحكيمء سعاد: المعجم الصوفيء دندرة للطباعة والنشرء بيروت» ١0٠4١ق/‏ 1981م طاء ص417. 


)۳( ابن عربى» محى الدين: الفتوحات المكية. مرجع مذكورء ج١.‏ ص584. 
2 القيصريء داود: شرح فصوص الحكم. مرجع مذكورء ج١.‏ ص ٠١١-١۱١٤‏ . 





۳۲۸ فلسفة العرفان النظري 


المعرفة العرفانية في كتابه «الفتوحات المكية» في أكثر من باب ومورد» وعن 
مآخذ العلوم ومصادر المعرفة وأدواتها. فوسّع فيها تارة واختصر أخرى. 
وبالإجمال» يمكن أن نحصر الأدوات عنده بثلاث أدوات أساسيّة هي: الحس» 
ويقسّمها إلى خمسة أنواع هي: السمع والبصر والشمٌ واللمس والذوق. ثم 
أداة العقل» ويليها القلبء معتبرًا القلب الأداة المعرفيّة الأساس عند الصوفيّة 
والعرفاء لكونها محل الكشف والإلهام. ويشير إلى مسألة تنوع أدوات المعرفة 
واختلاف أرباب النظر والمحققين بشأنها فيقول: «إن المعلومات مختلفة 
لأنفسهاء وإِنْ الإدراكات التي تدرك بها المعلومات مختلفة أيضًا لأنفسها 
کالمعلومات» ولكن من حيث أنفسها وذواتها لا من حيث كونها إدراكات» وإن 
كانت مسألة خلاف عند أرباب النظر. وقد جعل الله لكل حقيقة مما يجوز أن 
يعلم إدراكًا خاضًا عادة لا حقيقة أعني محلّهاء وجعل المدرك بهذه الإدراكات 
لهذه المدركات عيتا واحدة وهي ستة أشياء؛ سمع وبصر وشم ولمس وطعم 
وعقل)'. 

ثمٌّ يضيف إلى القوى العقليّة نوعا آخر من الإدراك يعتبره أقوى من المعقولات 
والمحسوسات الخمسة التي ذكرها على الترتيب فيقول: «فإذا تقرّر هذا وعرفت 
كيف رتب الله المدركات والإدراكات وأنّْ ذلك الارتباط أمرٌّ عادي» فاعلم أن 
للّهِ عبادًا آخرين خرق لهم العادة في إدراكهم العلوم)". ويعتبر أن هذا النوع من 
الإدراك «حاصل لا عن قوة من القوى الحسيّة والمعنوية» فلهذا قلنا إن ثم سببًا 
آخر خلاف هذه القوى تدرك به المعلومات»)”". وهي قوّة معرفية تحصل عند 
الإنسان من خلال تجلّي الاسم الإلهي الرحمانء فيعايّن بوساطة هذا الاسم 
الأسرار الإلهية المرتبطة بعالم الغيب وعالم الأسماء والصفات» كما يقول ابن 
عربي: «ومن كان هذا مقامه ومعرفته وهذا الاسم الرحمان ينظر إليه فيعاين من 
e TT TT‏ 


(؟) المرجع نفسه. ص5١5.‏ 
(۳) المرجع نفسه. 





الفصل الرابع: القلب أداة المعرفة العرفانيّة ۳۲۹ 


الآسران كو ذاما فيد ا ا لیک وا س ال وال الاك 
هل هما على حدّ واحد أو يختلفان» ويعلم ما للحقٌّ من نعوت الجلال والّطف 
معًا بين العماء والاستواء إذ قد كان في العماء ولا عرش فيوصف بالاستواء 
عله)(. 

وهذه الأداة التي يدرك من خلالها الإنسان هذه الحقائق والأسرار بواسطة 
الاسم الرحمان ليس سوى القلب الذي وسع الحقّ سبحانه وتعالى» وهو الذي 
لا يسعه شيء على الإطلاق» لكن وسعه قلب عبده المؤمن: «ثمّ مما يختضّ 
بعلمه صاحب هذا المقام بوساطة الاسم الرحمان علم قول الله: «ما وسعني 
أرضي ولا سمائي ووسعني قلب عبدي المؤمن»”"... فيعلم أن للسعة هنا 
المراد بها الصورة التي خلق الإنسان عليهاء كأنّه يقول ما ظهرت أسمائي كلها 
إِلّا في النشأة الإنسانيّة. قال تعالى: # وَعَلَم ءام لأسا كلها 4”؛ أي الأسماء 
الإلهيّة التي وجدت عنها الأكوان كلها ولم تعطها الملائكة... ومع هذاء 
فاختص الإنسان بأمر أعطاه هذه السعة التي ضاقت عنها السماء والأرض فلم 
تكن له هذه السعة إلا من حيث أمر آخر من الله فضل به)». وسوف نتحدّث 
في المباحث اللاحقة حول حقيقة كل من العقل والقلبء ونبيّن مكانتهماء 
ودورهما في المعرفة العرفانيّة على نحو تفصيلي. 

۲ - منزلة القلب عند العارف 

أ- القلب المادّي والروحي: 

للمعرفة العرفانيّة أداتها الخاصّة ومنهجها الخاصٌء والعرفاء يؤثرون أداةً 
للمعرفة تتناسب مع منهجهم المعرفي. فأداتهم المعرفيّة الأساس هي القلب. 
0ن عوى بسني القينة يانه اللا ورج لقو رمع الح ا 
(؟) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذكور ج50. ص 9”. 


(") سورة البقرق» الآية١1”.‏ 


00( ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكية» مرجع سابق» ج۱ » ص١٠١‏ . 





عم فلسفة العرفان النظري 


ومنهجهم في الوصول إلى الكمالات» والأهداف الإنسانيّة السامية من الخلق 
والوجود هو الكشف والشهود. وفى هذا المبحث» سوف نتحدذث عن أداة 
المعرفة العرفانيّة» وندع للمباحث اللاحقة مسألة منهج المعرفة العرفانيّة. 
يسبغ العرفاء على القلب من الصفات ما يرفعه إلى مصاف المراتب الرفيعة 
والسامية المتصلة مباشرة بعالم الأسرار الإلهيّة. ذلك أنّه أشرف ما في الإنسان» 
وهو الحاوي لصور العالم الكبير والصغير ومعانيه» والمعني الأساس بتلقي 
الأنوار والتجلّيات الإلهيّة. وهو مهبط الأوامر الإلهيّة» ومستودع الحقائق 
الكونيّة» وهو منصّة تجلّي الحق ومرآة ظهوره؛ ومنزله الذي وسعه وليس مراد 
العارف من القلب هذه المضغة الصنوبريّة الموجودة في جسد الإنسانء والتي 
e‏ ای و ي ري » والّتي قال عنها 0 
الأكرم ا:٠‏ إن في الْبَسَدِ َمْضْعَة دا صَلُحَتْ صَلح لها سار E‏ 
كان ليده المفيجة انان ما بالقلب الإنساني الحقيقي. ويعتبر هذا ا 7 
الأسرار الكونيّة والإلهيّة الّتي لا يعرف كنهها وحقيقتها إِلَّا الأوحدي من العرفاء 
الكاماين. ۰ 
والقلب الصنوبري الذي يوجد في الجسد إِنّما سمّي قَلَبا على نحو المجاز 
بالا «وإِلّا فكل عاقل يعلم أن القلب الذي أخبر الحقٌّ على لسان 
نبيه ‏ بقوله: «ما وسعني أرضي ولا سمائي» ووسعني قلب عبدي المؤمن 
لتقي النقي الوادع»”"» ليس هو هذا اللحم الصنوبري الشكلء فإنّه أحقر - من 
حيك صنؤركة من أن يكوة ممعل من دعل عدلاله» فاا غین أن بسع فيكوة 
مطمح نظره الأعلى ومستواه». 
0 افا معرفت شناسی در عرفان» مرکز انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی» قم» ۱۳۷۸ ش» 
چاب۱» ص٤۱۳‏ . 


(؟) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الآنوار» مرجع مذکور» ج۷٦۰‏ ص197. 
(۳) سورة الجاثية» الآية71. 


6 ابن عربي» محي الدين: الدرّة البيضاءء تحقيق: محمد عزب» مكتبة مدبولي» القاهرة» ٠١‏ اق/ c4۳‏ 
طا» ص8 7. 





الفصل الرابع: القلب أداة المعرفة العرفانيّة ۲۳۱ 


والقرآن الكريم من أهمّ الأدلّة التي يستند إليها العارف لإثبات أن المراد 
بالقلب حقيقة أخرى غير ما هو محبوس في صدر الإنسان وجسله. فالآيات 
القرآنيّة التي تنحدّث عن القلب ذكرت له خصائص لا يمكن أن تنطبق على 
القلب المادّي. منها على سبيل المثال» قوله تعالى: #أرْءَيتَ مَنِ اعد له هوه 
أ أا تدرو 4» حيث نسب الله تعالى الختم إلى السمع والقلب. ومن 
المعلوم أن القلب المادّي والسمع لا يوصفان بالختم خصوصًا إن كان المورد 
مرتبطا بالهداية» فلا ربط بين الهداية والختم المادي والحسي للقلب والسمع. 
بل الكفار الذين نزلت فيهم هذه الآية لم يكونوا ناقصين على مستوى القلب 
والسمع البصرء بل أسماعهم وقلوبهم وأبصارهم الصوريّة والماديّة كانت 
سليمة» لذا يخلص العارف إلى أن المراد من القلب هنا هو القلب الحقيقي 
الذي له دورٌ أساسيّ ومحوريّ في تحقق الهداية الإلهيّة. 

ويشهد على ذلك أيضًا قوله تعالى: #وَلْقَدَ َرأ لِجَهِئَمَ كيرا ب للْنَ 
لانيل" َم وب لا يهو يبا وم لم لا یرود چا وکح ان کا يمون يه ویک 
الکن بل هم اَل وكيك هم الكفوت 4؛ حيث نسبت الفقاهة والمعرفة إلى 
القلب» ومن الواضح أن القلب المادّي لا يفقه ولا يتعلم» إِنّما دوره واضح 
ومعروف في علم الطب» وعلم الأجسام. 

وإلى مراتب الحجب القلبيّة وغلظتها ورقتها أشار تعالى بقوله: # كلا بل ران 
عَلَقُلُويهم تَأمَو يكبن 74". فكما يظهر من الآية الكريمة أنَّ هناك علاقة بين الرين 
والقلبي» والكسيي»فالرين الذي تحير أذى درسات وهرائت الحجب وآرقها 
هو من صفات القلب الروحي لا المادّي» وهو مدخل أساسي للعمل والكسب 
الجوارحي والظاهري» كما سوف نبيّن لاحمًا. وقوله: #وطبع الله عل فلوم 
(۲) سورة الأعراف» الاية۷۹٠.‏ 


(۳) سورة المطففين» الآية٤١.‏ 





۳۳۲ فلسفة العرفان النظري 


َه لا يعَلَمونَ 4 والطبع من الحجب الكثيفة أيصًاء وهو أغلظ من الرينء وقد 
وصفت الآية القلوب المطبوعة بأنّها لا تعلم ولا تفقه أيضًاء وهو أمرٌّ لا يتناسب 
مع خصائص القلب المادي كما أسلفنا. 

وقوله تعالى أيضًا في مراتب الحجب التي يمكن أن تسدل على القلب: 
١‏ حَتَم اله عل لوبو عل سَنوو وک أشكرهم مكو وهم داب علي 74 
والختمٌ أشد غلظة وشدة على القلب من الرين والطبع. وقد وصف القلب 
المحجوب عن الحق بالقلب المختوم الذي لا حظ له من معرفته» وليس 
لديه قابليّة للإصلاح والرجوع إلى ساحة محضره. وفي آية أخرى» يصف 
الحق تعالى القلب المحجوب بأقسى التعابير وأشدّها؛ حيث يصف القلب 
المُعْرْض بالكامل عن الحق والمأيوس من رحمته وسعة فضله بالقلب الذي 
وضعت عليه الأقفال» كما في قول عرٍّ اسمه: « ألو ديرن لمات أمْ عل فوب 
الها 4”". فالقلب الذي لا يمكنه أن يتدبر القرآن ويتفكّر في معاني مقاصده 
هو في الموازين القرآنيّة من القلوب التي توجد عليها أقفال وأغلال؛ والقفل هو 
نهاية ختم الشيء إغلاقه. ۰ 

إضافة إلى غيرها من الآيات القرآنيّة الكريمة؛ كالّتي تصف القلب مثلًا 
بالمرض والقسوة عند وقوعه في فتنة الشيطان» كما في قوله تعالى: ‏ يْسَبْحَلَ 


4 بر اح رار سم ہے وو رصح ل جو وو لق ر 


ع لق و د سن ا للد 0 0 a‏ 
ما يلقى الشَيَطان ؤتنة لِلَذِتَ فى قلوييم مُرض والْقاسِيَة قلوبهم ويرك الظدليين لِنى 
شما > 9) كأ لى اله هات دا “ ا ا 
شِقَاقٍ بَعِيدِ # . أو تلك التي تصفه بالقسوة التي تحرم الإنسان من التضرع 
والإنابة إلى الله كما في قوله: 8 َلك د جَآهَهْم بَأسْنا تَصَرَعُوأ ولككن صَسَتَ فلوم 
وت توت ا و اا ا اولك التي تصف القلب المشغول 
)١(‏ سورة التوبة» الآية۳٠.‏ 

(؟) سورة البقرة» الآية/ا. 


(۳) سورة محمد الآية؟ 7. 


2( سورة الحج» الآية٣٥.‏ 
(5) سورة الأنعام, الآية ”4 . 





الفصل الرابع: القلب أداة المعرفة العرفانيّة YY‏ 


بالدنيا أنه محروم من التوبة النصوح: إن لو إل تمتك عقت رتك ونث وانه 
مهبط وحي الله ومحل تنزيل آياته» كما في قوله: #كُلْ من كا عَدُوًا لَجِبْرِبلَ 
ر عل فبك بدن آله مدقا لما بی يديه وَهدّى وَنشَرَول لِلْمْؤَّمِنيست 0#" 
وغيرها من الآيات التي تبيّن خصائص القلب الروحاني ومنزلته في الإسلام؛ 
كاشفة أنّه في الواقع حقيقة أخرى وراء صورة القلب المادّي. 

ويورد السيد «حيدر الآملي» دليلًا جامعًا على هذا الأمرء يقول فيه: 
«والدليل على مجموع ذلك أيضًا قوله e‏ 
موده صَدَكا وحَشرهه يَوَمَ الْقيَدَمَةٍ ْم ٭ قال رب لر حرق أن وقد كث برا 
»مال كلك أك ءايشا سيا وكدالك لوم نى 4 . ومعلوم أن اسان لس آه ا 
بالعين البصريّة. وكذلك الذكر؛ لأنْ الذكر والنسيان مختصّان بالقلب الذي هو 
البصيرةء لا البصر؛ لأن هذا إخبار عن العدم بالملكة. وليس من الحكمة نسبة 
شيء إلى شيء ليس من شأنه «الاتصاف به». والإعراض عن الذكر لا يكون إلا 
بالقلب أو اللسان» مع أن إعراض اللّسان موقوف على إعراض القلب. وعلى 
جميع التقادير» ليس للعين البصريّة فيهما - أي في النسيان والذكر - دخل. 

وعن هذا المعنى مع هذه الطائفة» أخبر تعالى أيصًاء وقال: الزن كات 
عينم في طا عن وَكْرى 21# وأراد به أعينهم القلبيّة رالا فالذكر لسن له تعلق 
اضرا ,فاب هن تى اة وهي غير اله وإلى هذا المعنى أيضًا 
أشاوت الآبة الكريمة بظوله #عالى واا ا کی ال می ولک تی افاو ی الى 
الور 04 . 


. ٤ةيآلا سورة التحريم»‎ )١( 

(۲) سورة البقرة» الأية۹۷. 

(۳) سورة طه. الآيات 5 ١7‏ إلى" .١7‏ 

(:) سورة الكهفء. الآية١١١.‏ 

)0( الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص 5 01. 
(7) سورة الحج. الآية4. 





فالقلب المادي - أي العضلة الصنوبريّة التي في جسم الإنسان - لا تصاب 
بالعمى, لذا فإِنّها لا توصف به أصلا. بل عند العرفاء القلب الروحي هو أصل 
القلب المادّيء والحواس الروحيّة من البصيرة وغيرها هي أصل الحواس 
الجسمانية» فإذا ارتفع الحجاب «بين الحواس الروحانية والجرالدن الجسمانيّة) 
يتحد الأصل بالفرع» فبشاهد العارف بهذ الحواسن ما يشاهد بها: والروخ 
يشاهد جميع ذلك بذاته» لان هذه الحقائق تتحد في مرتبته). ففي الرؤية 
العرفانية» كل الحقائق مستجئّة ومندمجة ومتحدة في مرتبة الروح» ومفصّلة في 
مرتبة القلب الذي هو مجمع البحرين» الروحي والمادّي» كما سوف نبيّن في 
العنوان التالي. 

ب - القلب الروحاني محل السّعة الإلهيّة: 

القلب عند العارف هو حقيقة الإنسان» وهو جوهر نورانيٌ غير مادي» ولطيفية 


- 
س 


إلهيّة وقوّة روحانيّة غيبيّة» تدرك الحقائق الإلهيّة إدراكًا جليًا لا يخالطه الشك 
أبدًا. وهي قوّة تتوسّط بين الروح والعقل من جهة» والنفس والبدن من جهة 
أخرىء ويسمِّيها الحكيم العقل المستفاد أو النفس الناطقة» أو الروح الباطنة» 
كما يقول «الكاشاني» في مصطلحاته: «القلب جوهر نوراني مجرد. يتوسط بين 
الروح والنفسء وهو الّذي تتحقق به الإنسانيّة» ويسمّيه الحكيم: النفس الناطقة. 
والروح باطنه» والنفس الحيوانيّة مركبه وظاهره؛ المتوسّط بينه وبين الجسد)”". 
فحقيقة القلب في الرؤية العرفانيّة لها طرفان؛ أحدهما يلي الروح وعالم 
الغيب» والثانى يلى النفس وعالم الشهادة. وهذه الحيشية البرزخية لها دخالة 
أساسيّة في لعب دور مهمٌّ وأساسي في معرفة الحق سبحانه وتعالى. ويشير 
السيّد «حيدر الآملي» إلى هذا الأمر فيقول: «القلب له طرفان: طرف إلى الروح 
والعقل» وطرف إلى النفس والجسدء وإليه أشار النبئّ © أيضًا فى قوله: 
(۱) الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الآنوار» مرجع مذكور» ص۷٦٤‏ . 
)۲( الكاشاني» عبد الرزاق: معجم اصطلاحات الصوفيةء مرجع مذكورء ص۲٦۱‏ . 





الفصل الرابع: القلب أداة المعرفة العرفانيّة Yo‏ 


«قلب المؤمن بين إصبعين من أصابع الرحمن». والإصبعان ها هنا عبارتان 
عن الصفتين المذكورتين. ويظهر من هذا أيضًا سرّ «من عرف نفسه فقد عرف 
و رتب الرجرد و اها الان الکن د الان الا 
وغير ذلك)”". وعند ابن عربيء القلب ليس العقل» بل هو قوّة وطور وراء طور 
العقل» تجمع بين الحق والخلق» وبين الشؤون الإلهيّة والخصائص البشريّة 
كما قال: 0 الإنسانى عبارة عن الحقيقة الجامعة بين الأوصاف والشؤون 
لرا رين انماس والالحوال الروساظة والطييةة 1 


والقيصري''' بدوره في شر حه للفص الشعيبي من كتاب «(فصوص الحكم)؛ 
الذي يعتبر من أهمٌ المباحث التي يتحدّث فيها ابن عربي عن حقيقة القلب 
ومركزيته في البناء الوجودي وعالم التكوين. يشير القصيري إلى هذه الحقيقة 
أيضًاء وهي بزرخيّة الوجود القلبي» وتقلّبه بين عالم الظاهر والباطن. فغدا بذلك 
الجهة الوحيدة الصالحة ليكون حَكَمًا عادلًا بين الأسماء الإلهيّة بحكم توسطه 
بين كلا العالمين» وتقآبه بين الغيب والشهادة. فأصبح القلب مر كرا للاستفاضة 
والإفاضة في آن معّاء ومركرًا للتجلّيات الإلهيّة المطلقة. ولذلك وسع القلب 
الحق تعالى كما يقول القيصري: «وله (للقلب) أحديّة الجمع بين الأسماء 


. ٤۸ص‎ 2١ج ابن بي جمهور» محمد: عوالي اللئالي العزيزيّة في الأحاديث الدينيّة» مرجع مذكورء‎ )١( 

(؟) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذكورء ج 7 ص 7”. 

)۳( الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكورء ص17/8. 

2 ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكيةء مرجع مذکور» ج۰۱ ص‌۲۸۹. 

)٥(‏ ابن عربي» محي الدين» الدرة البيضاء» مرجع مذکور» ص79؟. 

050( ا «هو داود بن محمود بن محمد الروميّ القيصريّء أجمع الذين ترجموا للقيصري على اسمه 

... ولد القيصري في قيصريّة» مدينة من أمهات المدن في وسط الأناضول. .. أجمعت كل المصادر 

والمراجع على ال نذا في بلاده يصرية ويد في تحصيل الملوم ادي اللي في مدارسها. وما 
وصل إِلينا شيء من تفصيل تحصيله الأوّل إلا أنه قد تتلمذ على سراج الدين الأرمويٌ» وبعد إتمام 
ا ا ا م إلى صر [لاخخص اصن * في العلوم الدينية» وأقام في القاهرة لمدة 
ثلاث أو أربع سنوات مشتغلًا بالدراسة والبحث... ثم التقى داود القيصريّ المتصوّف المشهور عبد 
E‏ الدين آي الغنائم القاشانيّ» را ماك إلى عل التصوّف» كما ذكر الرصري 
نفسه... أجمعت المصادر القديمة على أنه مات سنة ١ه‏ في أزنيق») . القيصريء داود: الرسائل» 
تحقيق: : محمد بايرقدار» أنقرة» ۱۹۹۷ م» مقدمة المحقق» > لاط» ص۸-۷. 





۳۳٦‏ فلسفة العرفان النظري 


الإلهيّة والظهور بحكم كل PN Ne‏ 
والباطن» ومنه تتشعب القوى الروحانية والجسمانية» ومنه الفيض على كل 
منهاء وهو صورة المرتبة الإلهيّة» كما أن الروح صورة المرتبة الأحديّة» لذلك 
وسع كل شيء حتى الحقٌ)20. 

وللقونوي كلام مشابه أيضًا يشرح فيه معنى سعة القلب للحق سبحانه 
وتعالى» ويؤكّد فيه أن هذه السعة مختصّة بالإنسان العارف بالله فقطء دون غيره 
من الموجودات: «أمّا سعة القلب الذي وسع الحقٌّ فهي عبارة عن سعة البرزخيّة 
المذكورة» الخصيصة بالإنسان الحقيقي الذي هو قلب الجمع والوجود. فإن 
الإنسان الحقيقيّ الذي هو قلب الجمع والوجود. قلبه برزخيّ» وعلمه المنبّه 
عليه آنفا». 

إدّاء يمكن أن نستنتج ممَّا ذكرناه من بعض كلام أعلام مدرسة العرفان 
النظري» فيما آوردوه عن حقيقة القلب» أن القلب برزخ بين عالمين؛ بين عالم 
الوحدة الحقة الحقيقيّة وعالم النفس البشري. وهذه البرزخيّة أعطته خاصيّة 
مهمّة جدًا أطلق عليها اسم السعة الوجوديّة. فالقلب لديه من السعة الوجوديّة 
ما ليس لدى غيره» ولذلك وسع الحقٌّ سبحانه وتعالى» كما ورد في الحديث 
القدسي: ١لَمْ‏ يَسَعْنِي سَمَائِي وَلَا أَرْضِي وَوَسِعَنِي قَلْبُ عَبْدِي الْمُؤْمِنْ)". 

فعند العرفاء» ما يمكن أن يسع الحق ثلاثة أشياء لا غير هي: العلم» الرحمة 
والقلب. لقوله تعالى في سعة الرحمة: #وَرَحَمَتٍ وَسِعَتَكلَّ شَىَءِ 4). وقوله 
تعالى في الرحمة والعلم: ريسا وَسِيعَتَ ڪل ىء رمه وَعِلَّم4*. وفي 
سعة القلب الحديث القدسي الذي أوردناه. وهناك تفاوت واختلاف بين العلم 


(۱) القيصري» داود: شرح فصوص الحکم» مرجع مذكور ج27 ص5 74. 

)۲( القونوي. صدر الدين: الفكوك. تحقيق: محمد خواجوي. انتشارات مولى» طهران» ۱ ش» طا» 
ص٤٣١۲‏ . 

)۳( المجلسئ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذكور» ج٥ »٥‏ ص۳۹. 

(5) سورة الأعرافء الآية65١1.‏ 

(5) سورة غافرء الآية/ا. 





الفصل الرابع: القلب أداة المعرفة العرفانيّة TV‏ 


كما قال في الفصّ الشعيبي: «واعلم أنْ القلب, أعني قلب العارف باللّه. هو 
من رحمة الله وهو أوسع منها»» والسبب في ذلك أن قلب العارف باللّه 
هو مجمع جميع الصفات والأسماء الإلهيّة» وهو قابل لفيضها كله وبالأخصٌ 
الاسم الإلهي الجامع «اللّها ولأن القلب هو برزخ جامع كما أشرنا سابقًا بين 
الود ا وا فلي لمارف من السعة كما قر ل السام :دلو أن 
العرش وما حواه مائة آلف آلف مرة في زاوية من زوايا قلب العارف ما أحس 
w 5 ¢‏ مين و 
به”". وللجنيد أيضا كلام في هذا المعنى يقول فيه: «إن المحدّث إذا قرن 
بالقديم لم يبق له أثر» وقلب يسع القديم» كيف يَحَْسٌ بالمُحدّث موجودًا). 


وبعض القلوب تصل إلى مرحلة عع أوسع من الوجود. كقلب الرسول 
الأكرم يِل لأن له قابليّة أن يتوسع حتى يصل إلى مقام الاتصال بالأحديّة 
الإلهية» وهو المقام الذي يعبر عنه في القرآن الكريم ب «أو أدنى)» في قوله 
تعالى: ل م دتا دل * فكان كاب هَوْسَيْنِ أوأَدْقَ 2404 كما يقول الإمام الخميني في 
تعليقته على شرح فصوص للقيصري: «فالقلب أوسع فق الوخودةقإن الوجوة 

هو الوجود المنبسط» وقلب الختمي- أي قلب الرسول الخاتم - أوسع منه. 
نه وصل إلى مقام #أَوَأَدَقَ 4 وهو مقام الاتّصال بالأحديّة»)2©. 

وسغة ابعل للقلب لسن سعة لذاته المقدسة والمدزعة عن كل إخاطة بل 
فى سعةا لعدلياته الذائثة والأسمافة والفعلة» و فو اة الما وال ج 
فالقلب عن العرفاء هو مركز التجلّيات الإلهيّة» وهو لا يسمّى قلبًا في الحقيقة 
إلا جار مر ارات اللات الإهي: وذلك بد تى شرو 


(۱) القيصري» داود: شرح فصوص الحکم» مرجع مذکور» ج۲» ص 15/. 

() ابن عربي» محي الدين: فصوص الحكم» مرجع مذكور» ص٠٠٠‏ . 

(9) المرجع نفسه. 

(4) سورة النجم, الآيتان /-9. 

(5) القيصريء داود: شرح فصوص الحكم» تعليق: جلال الدين الآشتياني» شركت انتشارات علمي 
وفرهن گی» قم» ۱۳۷۵ ش» الهامش ۲ ط۱ » ص .۷٦٤‏ 





۳۸ فلسفة العرفان النظري 


الاستفاضة» وتنوّر القلب بالنور الإلهي» من خلال التخلّي عن جهة الحيوانيّة 
في الإنسان» والعروج نحو الجهة الا الف هي اقل الإنسان وحقيقته» 
«فإذا غلب النور القلبى وظهر سلطانه على القوى الحيوانيّة» واطمأنت النفس 
تسق ب غندها ‏ ل ولمّا كمل استعدادهاء وقوي نورها وإشراقهاء 
وظهر ما كان بالقوّة فيها وصار مرآة للتجلّي الإلهيّة ‏ عندها - يسمى بالقلب. 
وهو المجمع بين البحرين وملتقى العالمين» لذلك وسع الحق» وصار عرش 
اللّه»“. وعليه» فِإنَ سبب هذه السعة القلبيّة اللآمتناهية» وملامستها لمقام «أو 
أدنى»» وصيروتها مرآة للتجليات والفيوضات الإلهيّة المطلقة» هو خصيصة 
أساسيّة في القلبء بها تفرّد وتميّز عن كل الموجودات» وهذه الخصيصة هي 
تكوينه البرزخي الجامع بين الجهة الإلهيّة والخلقية معًا. 

ج - القلب الروحاني لا يسع إلا الحقٌّ: 

بحسب المفهوم والرؤية العرفانية لحقيقة القلب» ليس كل آدمي صاحب 
قلب روحاني في الواقع. ومقصودنا بالقلب الروحاني - كما أسلفنا - هو القلب 
الذي يسع الح سبحانه وتعالى. والقلب الذي يسع الحق هو القلب المتجلي 
له الحق بتجلياته الإلهيّة وأطواره الربوبيّة. «وهذا القلب المتجلى له لا يكون 
إلّا للعارف الكاملء لأنْ قلبه مرآة الذات الإلهيّة وشؤونها جميعًا» 7 وإن كان 
لكل إنسان قابلية واستعدادٌ ليكون صاحب قلب نوارني حقيقيء متجلى له. 

فأصحاب القلوب لهم شرائط وخصائص وميّزات خاصّة. يتفرّدون بها 
عن سائر الناس. ولديهم طريق طويلة ودرب شاقة عليهم اجتيازه قبل أن 
يحصلوا على هذه الرتبة الرفيعة فيفوزوا بلقب «أصحاب القلوب». وهم 
آهل الله الكاملون من أرياتت الكشف والشهوة» الواصلوة إلى حضرة الذاثك 
والوجود» الراجعون من حضرة الجمع إلى مقام القلب. فالإنسان «إِنّما يكون 
من أصحاب القلوب إذا تجلى له الغيب وانكشف له السرٌّء وظهرت عنده حقيقة 


(۱) القيصري» داود: شرح فصوص الحکم» مرجع مذکور» ج۱» ص١١٠‏ . 
(۲( المرجع نفسه» ج۲٠‏ ص٤‏ ۸۰. 





الفصل الرابع: القلب أداة المعرفة العرفانيّة ۳4 


الأمرء وتحقق بالأنوار الإلهيّة» وتقلّب في أطوار الربوبيّة؛ لأن المرتبة القلب 
هي الولادة الثانية المشار إليها بقول عيسى تللا : «لن يلج ملكوت السماوات 
والآرض من لم یولد مرتین»»'. 

وإذا أصبح السالك من أصحاب القلوب ووسع قلبه الحق تعالى» فاه لا 
يسع معه أحد غيره من المخلوقات والموجودات؛ لأنْ القلب إذا تجلى له الحق 
تعالى» وأصبح مظهرًا لأسمائه وصفاته. فإنّه لن ينشغل بغيره» بل سينصرف 
بالكامل إلى اللّه تعالى بسبب اختفاء كل أنواع الغيريّة والسوائية» وذلك عند 
تجلّي نور التوحيد في القلب. هذا النور الذي هو مطلب العارف على الدوام؛ 
لأنّه نور يفني كل شيء ولا يبقى إِلَّا الحق الواحد القهار: لمن لمك الوم ير 
الود امار 4 . SS‏ 
دؤوب عن هذا النور: َوَالرِينَ مثو مع وشم تی بے ام سيم و ن 
ااا و :وقي آية أخرى من كناب الله العزير» يقول الله تعالى 
لمن يبحث عن صراط الحقٌّ المستقيم ونور الهداية القويم أن يتفخّص جيّدًا 
هذا النور الإلهي ويطلبه بشكل حثيث: يل ارجا ورك اليسو 04 . لذا 
كان الرسول الأكرم وَل و على ما يُروى عنه أنه كان يطلب هذا النور لنفسه كما 
في دعائه: «اللَّهُمَ اجعَل لي نُورًا في قَلِي وَصَدْرِي وَسَمْعِي وَبَصَرِي وَشَعْرِي 
وَبَشَّرِي وَلَحْمِي وَعَظّْمِي وَتُورًا يُحِيطً بي 000 . 

يقول القيصري بشأن قلب العارف الذي لا يسع إلا الحقء شار حًا علّة 
عضر هاده البيعة به سحانه تعالى: 00# كان الل مب اساد 
المتجلّى له. فالقلب الذي يسع الحقّ لا يكون إِلّا لمن له استعداد لجميع 
013 ایا کی ری کک رک کر چ ا 
(۲) سورة غافر» الآية .٠١‏ 


)۳( سورة التحريم» الآية۸. 
(:) سورة الحديد. الآية7١.‏ 


(5) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذكورء ج87 ص5١1"”.‏ 





0 فلسفة العرفان النظري 


التجلّيات الإلهيّة الذاتيّة والأسمائيّة» وإذا وسعه لا يسع معه غيره من 
المخلوقات _ وذلك إما لقعاء غير الحق عيد تجليه فى نظر المعجلى لذو كفا 
ادا تج بالا عة فة الك يحل وق عه فال لے له لا شع 
لنفسه فصلا على غیره ولا يرئ ذاته أيضًا إلا عين الدى سييددل: أو لاخدفاء 
الآغبار عند ظهور أنوان الحق فى فظر المعجلى ل كانسفاء الكر اكب عند 
طلوع الشمس مع بقاء أعيانها»“. 

۳ - القلب أداة العارف الأساس للمعرفة 

غدد العارف» المااسقى القلي قليًا كما قلنا فى البنابق لشليه شن تابات 
الحقٌ سبحانه وتعالى» عله امتقرارة على 8 واحدة في الأطوار الإلهيّة 
والظهوارت الربانية. فهو يتقلب فيها ويتنقل من خلالها من حال إلى حال» 
ومن مقام إلى مقام» ومن شأن إلى شأن. في أنواع الصور والصفات الإلهيّة. 
فالقلب كما يقول «مؤيّد الدين الجندي» في شر حه لكتاب «فصوص الحكم»» 
من التقليب» وهو جعل الشىء أوّله آخره» وظاهره باطنه. فبين القلب والقابليّة 
جهة اشتراك لفظي ومعنوي كما يقول: «معنى القلب مثل ما في لفظ حقيقة 
القلب لتقب حقيقة القلب في أطوار القبول للتجليات غير المتناهية وبين 
لفظة «القلب» ومعنى «القبوله و«القابلية») اشتراك لفظى ومعنوي وحقيقى» 
ولولا قلبية بعض الحروف للقلب والقابل» وقبليّته وبعديّته» لكان ف غو 
وقلب الشىء لغة» أن يجعل أوّله آخره أو ظاهره باطنه» جمعًا وفرادى» وكيف 
ماقلف :وقلبت لقظ العلب كان القيول و اغا مد نوراه 

ومنشأً هذه الخاصيّة في القلب لما يتمتع به من السعة» وبرزخيّة الجمع 
بين الظاهر والباطن كما أسلفناء ولميزة إضافيّة أيضًا يتفرّد بهاء وهى وجوهه 
العديدة التي تخوّله التقلب في هذه التجلّيات على اختلاف 50 فالقلب 


022 القيصريء داود: شرح فصوص الحكم. مرجع مذكور ج27 ص۲ .۸٠‏ 


(۲( الجندي» مؤيد الدين: شرح فصوص الحكم» تحقيق:عاصم الكيالى» دار الكتب العلمية» بيروت» 
۷ ° ط۱ ص۲۸۷ . 





الفصل الرابع: القلب أداة المعرفة العرفانيّة ۳٤١‏ 


عند العارف له أوجه عديدة يتمكن من خلالها من ولوج عوالم الوجود ومراتبه 
المختاقة والقلب بيتهاء يذةا من أسقل سافليق إلى أعلى لييح وبالعكس. 
وأوجه القلب كما يبيّنها «القونوي» في كتاب «الفكوك» خمسة هي: الوجه 
الأول سر الصل تعالنى» وهر الوبعه النفافن الذي يكون لكل مر جره لجر 
الحق. فعند العرفاء ما من شيء في هذا الوجود إلا وله وجه خاص به نحو 
الله عڑ وجل» وهو المشار إليه بقوله تعالی: 5#أيتتا ا اہ زنک اہ 
واسع م عَلِیمٌ 4 » وقوله تعالى: 7 ولل وجه هو مولا 4 . ووجه ثانٍ یواجه به 
القلب عالم المجردات والأرواح. وثالث يواجه به عالم المثال» ورابع يواجه به 
عالم الملك والشهادة. والوجه الخامس الآخير هو الوجه الذي يواجه به القلب 
مقام أحديّة الجمع. والقلب المختصٌ بهذه المرتبة هو القلب الطاهر من كل 
الأرجاسء والجامع بين الاسم الظاهر والباطن على نحو العدالة» من غير أن 
يكون محجويًا عن أحكام هذه الأسماء وأوصافها. 

والقلب إِنّما يُسمّى بالقلب لتقلّبه في الحقيقة بين عالم الوحدة الحقة 
الحقيقيّة» وعالم النفس النفس البشريّة» ولتقلّبه في 5 الخمسة التي للقلب 
إلى العوالم الكليّة الخمسة كما يقول القونوي: «ولكل قلب أيضًا خمسة أوجه: 
وجه يواجه حضرة الحق ولا واسطة بينه وبين الحق» ووجه يقابل به عالم الأرواح 
ومن جهته يأخذ من ربّه ما يقتضيه استعداده بواسطة الأرواح» ووجه يختصٌّ 
بعالم المثال» ويحتظى منه بمقدار نسبته من مقام الجمع وبحسب اعتدال مزاجه 
وأخلاقه وانتظام أحواله في تصرّفاته وتصوّراته وحضوره ومعرفته» ووجه يلي 
عالم الشهادة ويختصٌ بالاسم الظاهر والآخرء ووجه جامع يختص بأحديّة 
الجمع» وهي التي تليها مرتبة الهويّة المعنويّة بالأوليّة والآخريّة» والبطون 
والظهورء والجمع بين هذه النعوت الأربعة)". 
(1) سورة البقرة» الآية8١1.‏ 
(۲) سورة البقرةء الآية۸٤٠.‏ 
() القونوي. صدر الدين: الفكوك؛ مرجع مذكورء ص .75١‏ 
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وهذه الخاصيّة التي ي: يتمتع بها القلب هي ميزة يستطيع من خلالها صاحب 
هذا القلب أن يعاين التجليات والآيات الإلهيّة على اختلافها وتنوّعها من خلال 
تقلّبها في أطوراها. فيكون القلب وصاحبه كل يوم في شأنء كما أن التجليات 
الإلهيةء بل ورب هذه التجليات الإلهيّة كل يوم في شأن: ينيسان 4 
فيتقلب القلب بتقلّب التجليات؛ لأن «القلب معلوم بالتقليب في الأحوال 
دائمّاء فهو لا يبقى على حالة واحدة» فكذلك التجليات الإلهية»)”؟. ولهذا ورد 
في الحديث عن الإمام الباقر عق أَنّه قال : إن الْقَُوبَ بيْنَإضْبَعَيْنِ مِنْ أصَابع 
N‏ 0 

وهكذاء فإِنَ صاحب القلب يتقلّب في الصور والتجلّيات بحسب العوالم 
والوجوه الخمسة التي تكون للقلب» فيستفيض من جهة ويفيض من جهة 
5 فيتقلب القلب مثلًا , بين الوجه الذي يلي الحق فتستفيض منه الأنوارء 
ھن الج الى با الف الح اة ف عليها ما ناته على خب 
ابعدادها: وتقلب القلب ق الررو اكا ات لمعرفة الله عر وجل 
فمن تقلّب القلب في العوالم يعرف تقليب الحقٌّ تعالى في العوالم أيضًا فيعرفه 
ويشاهده. وعلى ضوء هذه المعرفة يطيعه ويعبده ولا يخالف أمره قيد أنملة. 
وهكذا يغدو القلب بابًا لمعرفة الحق» ومعاينة صوره وتجلياته في العوالم» لما 
وهب الله تعالى هذا القلب من خصائص وإمكانات فريدة جعلته أداة صالحة 
لمعرفته ومشاهدته» ومن ثي طاعته وعبادته؛ لأن المعرفة مقدّمة على الطاعة كما 
ا 

ويشرح «القيصري» هذه العلاقة بين تقلّب القلب ومعرفته بالحقٌ تعالى 
فيقول: (إِنَ القلب إِنّما يعلم تقليب الحلٌّ في الصور المتنوّعة وتجلياته المختلفة» 
بواسطة تقلّباته في صور العوالم الكليّة والحضرات الأصليّة. وإذا كان كذلك؛ 
() سورة ار حي ا 


)۲( ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكية» مرجع مذکور» ج۱» ص۲۸۹. 
)۳( المجلسىئ» محمد باقر: بحار الآنوار» مرجع مذكور» ج۷٦‏ ص۳٥‏ . 





الفصل الرابع: القلب أداة المعرفة العرفانيّة er‏ 
فالقلب العارف من نفسه وذاته عرف نفس الحق وذاته» كما قال : من عرف 
نفسه فقد عرف ربه»'. 

إِذَاه تقلّب القلب في التجليات والصور الإلهيّة» يجعله من جهة كالتجلّيات 
الإلهيّة في حالة تغيّر وتبدل دائم؛ من حال إلى حال» ومن مقام إلى مقام؛ لأن 
التجلّيات الإلهيّة ليست على حال واحدة. ومن جهة أخرىء يفتح أمام القلب 
باب المعرفة باللّه تعالى وتجلياته المختلفة» لما يتمتع به القلب من خاصية 
الوجوه نحو العوالم الوجوديّة» هذه الوجوه التي ترى وتبصر وتعاين شؤون 
الحق المختلفة الظاهرة في حضراته المختلفة. لذا يرى ابن عربي أن «قلب 
العارف كنز العلم باللّه». 

فتقلّب القلب في الصور والتجليات مقدّمة لمعرفته عر وجل. فمن تقلّب 
القلب في العوالم يعرف تقليب الحق تعالى في العوالم أيضًا فيعرفه ويشاهده. 
وعلى ضوء هذه المعرفةء يطيعه ويعبده» ولا يخالف أمره قيد أنملة. وهكذا 
يغدو القلب بابًا لمعرفة الحق» ومعاينة صوره وتجلياته في العوالم» لما وهب 
الله تعالى هذا القلب من خصائص وإمكانات فريدة جعلته أداة صالحة 
لمعرفته ومشاهدته» ومن ثم طاعته وعبادته؛ لأن المعرفة متقدّمة على الطاعة 
كما لا يخفى. طقَإتَا لا صَنْصَ الْابصكرُ وَلكن تح اموب أل فی الور 4. 
ونبيّ الله إبراهيم عق عندما رأى ملكوت السماوات والأرض كما أخبر 
العليّ الكريم في كتابه الكريم بقوله: « وَكَدِك زرۍ هیر ملكت الوت 
وَالْرضٍِ وَلِكوْنَ ون ألْمُوقِِينَ 74 فإنّه ما عاين ملكوت الحقٌ ولا شاهده بعينه 
الحسيّة. وعندما طلب نبي الله موسى 232 من اللّه عر وجل أن يراه لوكا 
AVE E e e NO‏ 
(؟) ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكية» مرجع مذكور» جا» ص۷٦1‏ . 


(۳) سورة الحج» الآيةا٤.‏ 
2 سورة الأنعام» الآيةهلا. 





0 فلسفة العرفان النظري 


ے 


55 ےا صر رو حل ع ل E‏ ع الي جر 2 من م اق ری ٠‏ 1 
جَاءَ مُومئ لِمِيفَدِنَا وَظمَدُ رَد قال رب أري أنظرٌ إت قال لن رى 4 فتجلى 


له الحق تعالى لكي يراه بطور آخر غير الطور الحسي» وعندما تجلى له 


اننا 7 هه يو س ررو ده رك ع د هم و 
الحق خرٌ موسى صعقا #أفَلَمَا بحل رب إِلْصَبَلٍ جعله: دكا وَحَرَ موس صقا 
ر رصم کا ص ص وو 


ما اق ال سُبْحَئَك يت إِلَتَلَك ونا وَل الْمؤمييت 4"". وموسى 232 لم 
رَ نور الحقٌّ المتجلي له على الجبل بالعين الباصرة الحسيّة» بل رآه بعين 
القلب. هذه العين القلبيّة التي سوف تكشف عاجلًا أم آجلا للإنسان في حال 
استمرّت غفلته عن الحق في هذا العالم: # لقد كت ف عَموٍ من هدا شتا عنك 
غطاء ك فصر الوم ید4 . 


فالقلب الحقيقيّ الروحانيّ إِذَا يرى أيضًا كما ترى العين الباصرة» وتسمّى 
الرؤية القلبيّة بالبصيرة» وقد عرّفها «القاساني» بأنها: «نور العقل المنور بنور 
القدس» والمؤيّد بتأييد هداية الحق» وهى نهاية مراتب العقل فى الإدراك 
وتسمّى القوة القدسيّة» أي أن تبلغ في الاستدلال على المطالب العلميّة إلى 
الحقائق التي لا تدرّك إلا بنور البصيرة» وهي للقلب منزلة البصر للعين»©. 
وفرق كبير بين البصر والبصيرة؛ فالبصر هو الرؤية الحسية التي تحصل بواسطة 
العين التى تكون فى جسد الإنسان. أمّا البصيرة فهى «العين الباطنة القلبيّة)©» 
التي من خلالها يعاين الإنسان ويرى ويعرف حقائق الوجود وأسراره وتجليات 
المعبود وألطافه. والبصر الحسي كما أن «رؤيته موقوفة على نور آخر غير 
نوره» لتحصل له الرؤية بواسطته» مثل نور الشمس مثلاء أو نور القمر» أو نور 
الكواكب؛ أو نوز الناره وغير ذلك فكذلك البصيرة فهى وإن كانت من شانها 
الرؤية الباطنيّة؛ لأنها أيضًا ما خلقت إلا لأجلهاء لكنّ رؤيتها أيضًا موقوفة على 
نور آخر غير نورهاء لتحصل لها الرؤية بواسطته» مثل نور التجلى مثلاء أو نور 
)١(‏ سورة الأعرافء الآية ١51‏ . 
(؟) سورة الأعرافء الآية ١51‏ . 
(۳) سورةق»الاآية۲۲. 
2( الكاشاني» عبد الرزاق: شرح منازل السائرين» مرجع مذكورء ص۹۸٥.‏ 
() الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص۷۹٥.‏ 





الفصل الرابع: القلب أداة المعرفة العرفانيّة t0‏ 


الإلهام» أو نور الوحيء أو نور الكشفء المعبّر عنها - أي من هذه الأنوار - بنور 
اللّه. وهذا هو المعنى في قوله تعالى نُورٌ عَلى نُورٍ. وفيه قال: دی آله نور من 
04 . وقال: #ومن ل عل آله کہ ورا فما ل من دور ٩)04‏ . 

فالقلب عند العرفاء هو الأداة التي من خلالها تحصل المعرفة باللّه 
وبالأسرار والتجليات الإلهيّة» بل وبكل ما ينطوي عليه عنوان الباطن. القلب 
عندهم أداة إدراك ومعرفة» لا أداة تعشق وحبٌ. «أمّا مركز الحب عندهم 
فهو الروح» وإن كانوا ينسبون الحبّ إلى القلب أحيانًا. وهنالك طريق ثالثة 
للاتصال الروحي عندهم وهي «السرّ» الذي هو مركز التأمّل في الله“ 
ويستدلون على هذا الكلام بالقرآن الكريم الذي جعل القلب محلا للإيمان» 
ومركرًا للفهم والتدبّر» ومنطلقا للزيغ وأصلا للإخلاص كما في قوله تعالى: 
ASS SOOT‏ 


و > و 


چ ص 2 وو > ا 55 ° ص م .د 
#أوْليك كَتب فى قلوم م الاين 4 وقوله: اما لذن ف فلويوم ريع تيعو 


2 ساس رر وص رہ صح < روه رہ ر 5 بتو ج ی اک بات وو ع ضعو ود عر 
ما قشب مه اء َة وأتعَاَ تَأويلوء 74" و قو له: # وجعلنا عل قلوبمم أ نة أن يققهوه 


عن ت مب عت إا ات 


وق داهم و 4 وقوله: یوم لا نفع مال وا بون * لا من اق امب سر 4 
وغيرها الكثير من الآيات التي يكتشف المرء عند أدنى تأمًل فيها ننا أمام أداة 
معرفية حقيقية ذات دور محوري ومفصليٌ في هداية الإنسان نحو معرفة 
الحقائق الوجوديّة والأسرار الكونيّة. ويخرجنا إحصاء هذه الآيات بأكملها 


(؟) سورة النوره الآية٠5.‏ 

(۳) الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص۷۹٥.‏ 
(:) ابن عربي» محي الدین: فصوص الحکم» مرجع مذکور» ص۳۹٠‏ . 
(0) سورة محمدءالآية؟ 7. 

(7) سورة المجادلة» الآية؟7. 

(۷) سورة آل عمران» الآية۷. 

(۸) سورة الإسراء الايةا٤.‏ 

)٩(‏ سورة الشعراء» الاَیة۸۹-۸۸. 





25 فلسفة العرفان النظري 


عن محل البحث الأساس. ولكنّ التأمل في الآيات التي تتحدّث عن القلب 
والتدير فيها يقودنا إلى حقيقة ققة حميفه جديدة وناصعة الوضوح والدلالة اننا أمام أداة 


5 


وهكذا يكون القلب عند العارف مركرًا للعلم والمعرفة معًاء بل وهو 
وحده القادر على أن يسع الحقيقة الإلهيّة باعتباره موطن الحقٌ ومجلاه» على 
قدر استعداده ودرجته من الكمال والصفاء. وهذا الاستعداد يكون على قدر 
ما يمنح الله تعالى القلب من السعة والاستقامة التي تتناسب وحجم تجلي 
الحى المطلق فة لذا فان المعرفة العرفانية «لا تتقيّد أبداً وهي قائمة على 
التحوّل والاستمرارية دائماًء لذا كان معرفة مركزها القلب دائما»"'. والقلب 
كأداة للمعرفة اع ليتناسب مع جوهر المعرفة» ولطافة المشاهدات» وأسرار 
الخلافة الإنسانيّة للأرض. فوسع العلم أوّلاء ووسع المشاهدة ثانيّاه ووسع 
الخلافة ثالثًا. «فأمًا كونه وسع العلمء فلأنّه لا يعرف الحقٌّ في الوجود شيء 
سوى القلب. لأنْ كل شيء سواه إِنّْما يعرف ربّه من وجه دون وجه» والقلب 
يعرفه من كل الوجوه لأنّه فيه» ولأنَ المناسبة الجامعة بينهما تامّة. وأمًا أنه وسع 
المشاهدة فذلك لأنّه مختص بالكشف الذي يُطلع القلب على محاسن جمال 
ار ل ا ال يم وهذا هو وسع العارفين. 
وأما آنه وسع الخلافة فلأنّه يتحقق بأسماء الحق وصفاته حتى يرى ذاته ذاته» 
فتكون هوية العبد عين هوية الحق وإنيته عين إنية الحق واسمه اسمه وصفته 
صفته. فيتصرّف في الوجود تصرّف الخليفة في مسلك المتسخلفء وهذا وسع 
ال 

وهذا القلب الذي هو محل تجليات الحق ورؤيته ومعرفة سعته الوجوديّة 
ليست على مقياس واحد. بل إن سعة القلب تتّسع وتضيق بحسب صور الحقٌّ 


Sells, m, a, the mystical languages of unsaying, the university of Chicago press, (1) 
London, printed in the united states of America, 1994, p91. 


(؟) ياسينء إبراهيم: صدر الدين القونوي وفلسفته الصوفيّة» منشأة المعارف, الاسكندرية» ۳٠٠۲م‏ لاط 
صضص/ا/١.‏ 





الفصل الرابع: القلب أداة المعرفة العرفانيّة EV‏ 
المعجلية هه سعة القلب عدم يكون مبحلا لعجلى اسم الله ليش كسعفه عدم 
يكون مظهرًا لاسم الغفور مثلاء أو اسم الرازق؛ لأنْ الاسم الأعظم «اللّه) حاكم 
على جميع الصفات والأسماء الإلهيّة. وعليه» فإذا كان الحق تعالى يتنوّع في 
تجلياته في قوسّيٌ النزول والصعود. ذ فمن الطبيعي أن يتأثر القلب فيتسع ويضيق 
بحسب الأسماء والصفات الإلهية وصورها المختلفة المتجلية على صفحتهء 
واحدة عند البشر. 

فالحق تعالى كما يقول القيصري إذا ظهر «في صور شؤونه المتنوّعة وتجلى 
تجلَيًا ذاتيا بما في الغيب المطلق» يتنوّع بحسب استعدادات القلبء فيتّسع 
ويّضيق بحسب الصورة التي وقع التجلي فيهاء لأنّها نهب للقلب استعدادًا 
إلا للعارف الكامل؛ لأن قلبه مرآة الذات الإلهية وشؤوئها جميعاء لخلوّه من 


الأحكام الجزئية المقيّدة له. فينصبغ انصباعًا تقتضيه تقتضيه الصورة المتجلية له؛ لأنها 
حاكمة عليه. وقلب غيره - غير العارف e‏ ا عة و شان 
مقيد» وليس فارعًا من الأحكام الجزئيّة الأسماقة ف ا بصّبغه. ولا 


يبقى على طهارته الأصليّة وإطلاقه)"©. 

والقلب. في الوقت الواحدء لا يسع إلا أمرًا واحدًاء وإن كانت لديه قوة أن 
يسع كل شيء» لكن ليس دفعة واحدة؛ بل على نحو التعاقب والتدريج. ولولا 
صفة القلب البرزخيّة الجامعة بين الوحدة الحقة الحقيقيّة كما ذكرنا وعالم 
المظاهر الخلقيّة» وقدرة القلب على الظهور بمظهريّة الأحديّة والواحديّة. 
والّتي لا تحصل لغير القلب العارف الكامل» لما تمكن قلبه من أن يسع الح 
تعالى» ولا كان في الوجود شيء يمكن أن يسع الوجود الإلهي وتجلياته. 
ولكن هذه السعة القلبيّة للوجود الحقانى لا تتحقق دفعة واحدة» بل بشكل 
تدريجي كما يؤكد ابن تركة:) إن القلب في الرفك ارادا پس لا أمرًا 


(۱) القيصري» داود: شرح فصوص الحکم» مرجع مذكور» ج۲» ص٤ .۸٠‏ 





۸ فلسفة العرفان النظري 
واجداء وإن كان من قوّته أن يسع كل شيء- لا دفعة - بل على التدريج» 
ولولا غلبة الوصف الأحديّ بالجمعيّة التامّة التي لم يحصل لغير الإنسان 


جا 0 


(۱) الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع مذكورء ص7717. 





الفصل الخامس 
المعرفة العرفانية معرفة كشفية 


١‏ - معنى الكشف ومنبعه 

الكشف لخة هو «رفع الشيء عما يواريه ويغطيه»'» «وكسّف الأمر يكشفه 
كشقا: أظهره». فالكشف في اللَة هو رفع الستار عن الشيء» وإظهاره» وعند 
العارف الكشف ماخر د بس المح إلا أن مايراد كشقه وإزائحة التشار خنة 
هو الحجب الظلمانيّة والنورانيّة التي تحول بين قلب العارف ورؤية ملكوت 
السماوات والأرض» ومعاينة الحقائق والأسرار الإلهيةء والتي حص الله تعالى 
بها أصحاب القلوب» فمن عليه برؤية آیاته الکبری: لیک من ًا كبري 204 

E aa A E E 

ود لري ِن اواد هو المي ار 4. والقلب إذا رأى وعاين حقيقة من 
الحقائق الإلهيّة من خلال الكشف والشهود القلبي, فإنّهِ لا يشك بما يراه ولا 
يرتاب على الإطلاق. لذا يقول الله تعالى مخاطبًا نيه الأكرم 4#: #مَاكدَبَ 
لواد ما را 4(“ . 
01 اا ا قاري المت ر رج 10 
(؟) ابن منظورء محمد: لسان العرب» مرجع مذکور» ج۹» ص*٠٠.‏ 
(۳) سورة طهه الآية77. 


(:) سورة الإسراء. الآية .١‏ 
)2 سورة النجم, الآية١١.‏ 


0۰ فلسفة العرفان النظري 

فما يمير المعرفة الحاصلة عن طريق الكشف» آنها معرفة يقينيّة لا تحتمل 
الشك» وهي وهبيّة إرثيّة لا تكتسب عن طريق الوسائط» سواء أكانت وسائط 
ماديّة أو روحيّة. فلو انتهت الطريق التي يسلكها السالك العارف إلى كشف 
الحقائق الكليّة والجزئية تى يشاهدها الأنبياء والأئمّة المعصومون نيك فلن 
يكون فيما يصل إليه العارف أي احتمال للخطأ. «فهذا العلم الحاصل على هذا 
التو سى الكقف الأوضح الأكمل الذي لا ريب فيه ولا شك يداخله ولا 
يتطرّق إليه احتمال ولا تأويل)7". 

والسبب في ذلك أن الشك إِنّما يقع عندما يتوصّل الإنسان في مسألة من 
المسائل إلى نتيجتيّن لا نتيجة واحدة. أو عندما تتشكل في ذهنه صورتيّن لا 
صورة واحدة. بحيث إِنْه لو نظر إلى إحدى الصورتيّن احتمل انطباق الصحة 
والضواب على الضررة الأخرى أيكناء فلو نظر الأسان إلى هة كلد لسن 
فيها إلا نسخًا من القرآن الكريم, فإنّهِ لن يشكٌ لحظة واحدة أن ما وقع نظره عليه 
هو مصحف. بل يحكم دون أدنى تردّد وبشكل مباشر ويقيني على أنْ ما رآه في 
المكتبة هو القرآن الكريم. 

أمّا لو كانت المكتبة تضمٌ أصنافًا أخرى من الكتب بالإضافة إلى المصاحف. 
فإنه إذا وقع نظره على كتاب من هذه الكتب» فسوف يأخذه الشك والتردد في 
كون ما رآه مصحمًا أو كتابًا آخر. وعليه» فن ظهور الشك والتردد منحصر في 
حالة او ا فو ا ا ی اا 
فى مصداق واحدء ففى هذه الحالة سوف يتتفى الشكٌ والتردد» وسوف تكون 
العام يقيئئة :اتفال والحاررق عند بخص ل الكقف لذيه ليقع هه على ن 
معّاء وإِنّما يعاين شيئًا واحدًا لا تعدّد فيه ولا تكثر. لذا فإن ما يعاينه بواسطة 
الكشف لا يقع فيه الخطاً أو الشك» بل هو يقيني وقطعي لديه. 


وبالعودة إلى معنى الكشف لغة واصطلاحًاء يقول القيصري في مقدمة 


.0 0 القونوي» صدر الدين: إعجاز البيان في تفسير أمّ القرآن» مرجع مذكور»ء ص‎ )١( 
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شرحه لكتاب «فصوص الحكم): «الكشف لغة رفع الحجاب. يقال: كشفت 
المرأة وجهها. أي رفعت نقابها. واصطلاحًا هو الاطلاع على ما وراء الحجاب 
من المعاني الغيبيّة والأمور الحقيقيّة وجودًا أو شهودًا)”". وأورد الجرجاني 
التعريف نفسه أيضًا في «معجم التعريفات»)2". 

ويعرّف الأنصاري «الكشف» في منازل السائرين بأنّهِ عبارة عن التواصل 
والملاقاة بين أمرين باطنييّن» من خلال سريان السرٌ والمعنى بينهما من أجل 
رفع الحجب ومعاينة ما وراءها: « المكاشفة مهاداة السرٌ بين متباطنين» وهي في 
هذا الباب بلوغ ما وراء الحجاب وجودًا»". 

وأمّا منبع هذه المكاشفة وأصلها فهو القلب» والمراد بالقلب الأداة المعرفية 
التي تحدّثنا عنها مفصّلًا في الفصل السابق. فالقلب عند العارف هو الأداة التي 
من خلالها تنتكشف له أستار عالم الغيب وأسراره وآياته. وبواسطته يتمكن 
من بلوغ مقام الولاية والدخول في عالم الس والخفي والأخفى: ‏ وإن هر 
الول َه عَم لير وَلَخْقَى 274. كما يقول القيصري مبيّنَا دور القلب المركزي 
في الرؤية الشهوديّة والكشفيّة: «ومنبع هذه الأنواع من المكاشفات هو قلب 
الإنسان بذاته وعقله المنوّر العملى المستعمل لحواسه الروحانيّة» فإن للقلب 
ا 

بصو وکککن الو بالق في السُدُور € ول حم اله عل لوبهم دعل سمه وع 
E‏ عَظِیمٌ 4 . 


وفى الأحاديث المشهورة ما يؤيّد ذلك كثير. وتلك الحواس الروحانيّة أصل 


(۱) القيصري» داود: شرح فصوص الحکم» مرجع مذکور» جا» ص۷١٠‏ . 

(۲) الجرجاني» علي بن محمد: معجم التعريفات» مرجع مذکور» ص٤١۱١-١١٠٠.‏ 
(۳) الكاشاني» عبد الرزاق: شرح منازل السائرين» مرجع مذكور» ص٣*٠۷.‏ 

)٤(‏ سورة طه» الأية۷. 

.٤اةيآلا سورة الحج»‎ )٥( 

(5) سورة البقرة» الآيةلا. 
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هذه الحواس الجسمانيّةء فإذا ارتفع الحجاب بينها وبين الخارجيّة يتحد الأصل 
مع الفرع» فيشاهد بهذه الحواس مايشاهد بها. والروح تشاهد جميع ذلك بذاتها 
لأنْ هذه الحقائق متّحدة فى مرتبتها كما مر بأن الحقائق كلها فى العقل الأول 
متعحدة). 

والكشف الذي يكون القلب هو أداته المعرفيّة لبلوغ الحقيقة؛ هو الكشف 
المعنوي كما سوف نبيّن لاحقا لا الكشف الصوري؛ لأن الكشف الصوري 
منبعه الحواس الباطنيّة» وهو غير معتبر عند العرفاء. أمَّا الكشف المعنوي 
فمصدره القلب الإنساني» وهو مصدر ظهور المعاني الغيبية والحقائق العينية 
فون الفكلات والصوز الخبالثة واليقالة. 

لذا يعرف الكاشاني المكاشفة بآنها لقاء القلب مع الحق» لا جسد الإنسان 
ولا مثاله. ولا حتى عقله» أو أيّ قوّة من قواه الوجوديّة» أو وسيلة من وسائله 
المعرفيّة. فالقلب هو الوحيد الذي له خاصيّة المعرفة بالحقّء وأهليّة معاينة 
أسمائه وصفاته وأفعاله» معاينة شهودية؛ لأن «المكاشفة ملاقاة القلب مع 
الحق. وعلامة المكاشفة ثلاثة: استغراق القلب فى الذكرء والسرٌ فى النظرء 
واستبصار الضمير بالحقيقة)”". 


؟ - أقسام الكشف ومراتبه 

عند البحث أو الحديث عن أقسام الكشف وأنواعه» يصطدم الباحث بعقبة 
اصطلاحيّة سببها دقة هذه الأقسام والتداخل الواقع أحيانًا بينهاء ممّا ينعكس 
على شكلها وحدودها وضوابطها الصحيحة, بالإضافة إلى منهجها والترابط 
الخاص بينها. وهذا ما نلاحظه بوضوح عندما نراجع ما أورده أعلام المدرسة 
العرفانيّة حول الكشف والشهود العرفاني. 

فالمصطلحات المستخدمة في العرفان» والّتي تشير إلى نوع المعرفة 


(۱) القيصري» داود: شرح فصوص الحكم» مرجع مذكور» ج١»‏ ص١١٠.‏ 
)۲( الكاشاني» عبد الرزاق: شرح منازل السائرين» مرجع مذكور. ص١7 .7١‏ 
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الخاصّة التي تتميّر بها هذه المدرسة؛ عديدة ومتنوّعة بتنوّع المراتب والدرجات 
العرفانية واختلافها فيما بينها؛ كالكشف» والشهودء والخاطرء والإلهام, 
والوحي» والحدس» والنورء والفتح» والتجلي» والإلقاء وغيرها من الأسماء 
والمصطلحات التي لم تطلق على مسمياتها جزافاء بل كل مصطلح واسم من 
هذه الأسماء يكشف عند العارف عن نوع خاص من أنواع المعرفة العرفانيّة 
وعن مرتبة من مراتبها. 

ولكنّ قراءة جامعة لهذا التنوّع الكبير لهذه الأسماء والمصطلحات» 
ولمنطلقاتها وأسبابها ودوافعهاء وللمنهج الحاكم عليهاء ولخصوص المنهج 
المعرفي العرفاني على نحو جامع وكلي» وبشكل متأن ودقيق» يمكن أن 
يكشف لنا شكل هذا التقسيم» ويرسم لنا إطاره العام بشكل منطقي ومنهجي. 
وإذا وجدنا في الكتب والكتابات العرفانيّة فهمًا ورؤية مغايرة لأنواع الكشف 
ومراتبه» عن هذه الرؤية التى سوف نوردهاء فهذا الاختلاف فى الحقيقة لا 
يعدو اختلافًا اصطلاحًا ره فيه شيء من المسامحة 6ھ الدقة في 
استخدامات المصطلح لأسباب عديدة. منها على سبيل المثال: ارتباط الكشف 
ومدى كاشفيته عن الواقع بحال العارف ومقامه. 

فكلّما كان مقام العارف ومرتبته الوجوديّة أعلى وأرفع كلما كانت كشافيته 
عن الواقع أدقٌ وأفضلء ورؤيته أكثر جامعيّة. وهذه مسألة في غاية الأهميّة 
لأن الشهود كما سوف نبيّن يقسّم إلى شهود كلي وجزئيء ولهذا التقسيم وغيره 
أيضًا مدخليّة في رسم معالم وحدود منظومة الكشف والشهود العرفاني. 

عند مطالعة الكتب العرفانيّة التي تتحدّث عن الكشف كمنهج معرفي أصيل 
لمدرسة العرفان النظري» نلاحظ أن العرفاء يجعلون كل المسمّيات التى 
ذكرناها اننا وبمسدرنها كلياكبدت اسو واعد يظلقرة عليه اس لكف 
وعند التدقيق في هذه الأنواع والمراتب» يمكن أن نخرج في المحصّلة النهائيّة 
بهذه التيجة» وهى انضواء كل المسمياتث والمضطلحات التى يطلقها الغرفاء 
على الشهود والتجلّي والفتح إلخ... تحت اسم «الكشف». والكشف عندهم 
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ينقسم إلى ثلاثة أقسام أساسيّة يمكن أن يدخل تحت كل قسم منها أيضًا أسماء 
أخرى» وهذه الأقسام الرئيسة للكشف هي: 

أ- الكشف الشهودي الروحي: يسمّى بالوحي أيضًا. وهو من إفاضات 
العقل الكلي» وهو حليّة الأنبياء والرسل. 

ب - الكشف المعنوي: يسمّى بالإلهام» والخاطر» والحدس» والنور 
القدسي. وهو من إفاضة النفس الكليّة» وهو حليّة الأولياء والأوصياء. 

ت - الكشف الصوري: يطلق هذا النوع من الكشف على الكشف الحالي 
والمثالي» والذي يحصل عن طريق الحواس الباطنيّة للإنسان السالك إلى الله. 

يقول السيّد حيدر الآملي في الكشف وأقسامه: «وأمًا الكشف. فالكشف 
الحاصل للأنبياء والأولياء فداخل تحت الوحي والإلهام, لأنْ الكشف الشهوديّ 
والمعنويٌ مخصوصان بالأنبياء والرسل» والكشف المعنويّ والصوريّ أيضًا 
مخصوصان بالأولياء والأوصياء وتابعيهم من أمثالهم. وللكشف مراتب كثيرة 
كالوحي والإلهام؛ وله طول وعرض"”". وهذا التقسيم للكشف مرجعه إلى أن 
الكشف على درجات عديدة تبدأ من المثال (الخيال) المقيّدء ثم المثال المطلق, 
ثمٌ عالم العقل الأوّلء ثم عالم الأعيان الثابتة في الحضرة العلميّة الإلهيّة» وهي 
أعلى مراتب الكشف عند العارف كما يقول السيّد حيدر الآملي أيضًا: 

«وهذه المكاشفات. عند ابتداء السلوك» تقع في الخيال المقيّد. ثم بالتدريج 
- وبعد - حصول الملكة» ينتقل السالك إلى عالم المثال المطلق» فيطلع على 
ما يختصّ بالعناصرء ثم بالسماوات» فيسري صاعدًا إلى أن ينتهي إلى اللوح 
المحفوظ والعقل الأوّل- صورتي أمَّ الكتاب -. ثمٌ ينتقل إلى حضرة العلم 
الإلهيّ» فيطّلع على الأعيان» بحسب ما شاء الح سبحانه» كما قال: # وله 
يحطُونَبَىَءِ من لوه إِلَا يما سآ 4”". وهذا أعلى ما يمكن لعباد اللّه في مراتب 


)2000 الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الآنوار» مرجع مذكور» ص١٦٤‏ . 
)۲( سورة البقرة» الآية700. 
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الشهود؛ لأنْ فوق هذه المرتبة شهود الذات المغيّبة للعباد عند التجلّى. إلا أن 
يتجلّى الحق من وراء الأستار الأسمائيّة» وهي عين الأعيان. وإليها أشار الشيخ 
ابن عربي في القَّصّ الشيثي: فلا تطمع ولا تتعب نفسك. فإنّها الغاية التي ما 
فوقها غاية في حق المخلوق). 

وللأنصاري - صاحب كتاب «منازل السائرين» وشارحه عبد الرزاق الكاشاني 
سي مخقصر مشابه لاشيم الذي أوردتاة» عبت يقش الكثنف إلى كشب 
حيث يقول: «الكشف على ثلاثة مراتب: في السرٌ وهو الوحي» وفي العلم وفي 
المثال»”". ولهما أيضًا تقسيم آخر مختلف يتقاطع مع التقسيم الذي أوردناه في 
الأعلى من جهات عدّة» حيث يقسّمان الكشف إلى ثلاثة أقسام أيضًا هي: 

أ- العشف الحالى» 

بد افق العلمن. 

ت - الكشف الشهودي. 

الكشف الحالى والعلمى كلاهما يحصل من خلال مطالعة تجلّيات الأسماء 
الأليثة. .والقرق ينها أن الكشفيه الحا هر «مكافهة بالم و اج الحا 
والواردات والتنزّلات والتجليات الرافعة لحجاب العلم» ولكتها غير دائمة)”"» 
بل تقع المكاشفة الحاليّة حيتا دون آخر لأسباب عديدة» منها شائبة رؤية 
السالك مقامه» ورؤية كونه مكاشفاء فيقع في التلوين والاثنينيّة» وهي شائبة 
ومنقصة كبيرة في منظار العارف ونظرته التوحيديّة للوجود. وتؤدي هذه الشائبة 
إلى تقطّع المكاشفة» لذا يسمّيها العارف بالكشف الحالي؛ وهي المرتبة الأدنى 
في أقسام الكشف. 
)١(‏ الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص۷٦٤‏ . 


)۲( الكاشاني» عبد الرزاق: شرح منازل السائرين» مرجع مذكور» ص١‏ ع 
)۳( المرجع نفسه» ص7 .7١‏ 
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أما إذا أصبح العارف المكاشف ذا همّة عالية مع الله تمنعه من النظر إلى 
سواه» والوقوع في التفرقة والاثنينيّة» فلا يشاهد غيره لأنّه ليس في شهوده أحد 
سوى الحق تعالى» وهو التوحيد بعينه» وبالتالي فقد تخلص من شائبة رؤية 
الشبويو عر اهايا في اا رصع الارن من ا سات اف 
العلمى» وهو يحصل أيضًا من خلال مطالعة تجليات الأسماء الإلهيّة ولكن 
بشكل داقو وغير متقطم. فالمكاثال في هذ المقام يكونة قد باخ متا لا باه 
قاطع» ولا يلويه سبب» ولا يقتطعه حظ. وهي درجة القاصد فإذا استدامت 
فهي الدرجة الثانية». 

والقسم الثالث من أقسام الكشف هو الكشف الشهودي؛ لأنه يوصل إلى 
شهود عين الحقيقة. وهي ليست من قبيل المكاشفة الحاليّة أو العلميّة, لأن 
العلم عند العارف قد يصبح حجابًا يحجبه عن المعلوم, لأن العلم هو صورة 
المعلوم لا عينه كما يقول الأنصاري: «وأما الدرجة الثالثة: فمكاشفة عين- لا 
مكاشفة علم» ولا مكاشفة حال- وهي مكاشفة لا تذر سمة تشير إلى التذاذ 
أو تلجأ إلى توقفء أو تنزل على ترسّم وغاية هذه الكاشفة المشاهدة)”". وفي 
هذه الدرجة من الكشف الشهودي يصل العارف المكاشف إلى مقام الفناء في 
الحق» فلا يبقى له أيّ أثر أو سمة. وفيما يلي سوف نستعرض الأقسام الثلاثة 

أ- الكشف الشهودي: 

الكشف الشهودي هو نفسه الشهود» وهو أعلى مراتب الكشف عند العارف» 
وهو يحصل في مرتبة الروح أو العقل الأوّلء لذا يسمّى أيضًا بالكشف الروحي» 
ومنه يتنزّل الفيض إلى كل ما دونه من مراتب وأقسام الكشف. فالكشف 
الشهودي محيط بكل المراتب والأقسام التي هي أدنى منه. لذا تكون كل 
مراتب الكشف النازلة منضوية تحت الكشف الشهودي أيضًاء فيكون متضمُّنًا 


(۱) الكاشاني» عبد الرزاق: شرح منازل السائرين» مرجع مذكورء ص5 .7١‏ 
(۲( المرجع نفسه» ص٦ .۷٠‏ 
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لها لآأنه أعلى رتبة منها. ففي التقسيم العرفاني» المراتب الأعلى متضمّنة دائمًا 
للمراتب الأدنى وزيادة» وهذه الزيادة مر جعها إلى خصوصيات المراتب العالية 
التي تتفرد من خلالها وتتميز عن المراتب النازلة. وبسبب هذه الحيطة» وتضمّن 
ال الأعلى للمقام الأدنى؛ اختلط الأمر عند بعض العرفاء» فظتوا"“ أن 
الكشف الشهودي هو نفسه الكشف المعنوي» ولكنه الرتبة الأعلى من الكشف 
المعنوي. والصحيح أن انتهاء الكشف المعنوي هو بداية الكشف الشهودي» لا 
أن الكعتك التهردى عر أعلى هراتي الكوف المعتوى. 

والكدق الق دن مخضوصن بالأنياء والرسل» كما أن الكشف البعتورق 
مخصوص بالأولياء والأوصياء» وهو المسمّى عند العرفاء ب«الوحي». يقول 
القيصري في الكشف الشهودي وتضمّنه للكشف المعنوي من جهة. وتميزه 
عنه من جهة أخرى: « إن الوحي قد يحصل بشهود الملك وسماع كلامه فهو 
من الكشف الشهودي المتضمن للكشف المعنويء والإلهام من المعنوي فقط. 
وأيضًاء الوحي من خواص النبوة لتعلقه بالظاهر والإلهام من خواص الولاية. 
واا هو أي الكشف الشهودي - مشروط بالتبليغ دون الإلهام)”". 

والوحي يحصل بواسطة العقل الأول لقوله تعالى: افا وك آلا + الى َر 
باَيوِ »عل انس ما ري 74”. فمن إفاضة العقل الأوّل يتولّد الوحيء ثم يتنزّل 
الفيض إلى النفس الكليّة» ومنها تتولّد الإلهامات والخواطر الإلهيّة. يقول الآملي 
في كيفيّة حصول الوحي: « الوحي؛ وهو أن النفس إذا كملت ذاتها وزال عنها 
رن الت اقات رر جما فی امار جرد ماعا ر امات 
على إفادته وفيض نوره. فيتوجّه إليها بارتها توجّهًا كليّا وينظر إليها نظرًا إلهيًا. 
واتخذت من العقل الكليٌ قلمًا ومن تلك النفس «الكلية» لوحَّاء وانتقشت فيها 
العلوم المختصّة بها. فصار العقل الكلّىّ كالمعلّم» والنفس القدسيّ كالمتعلّم» 
0 طون لاما حيدر+ ات ن کاب نشل الضوص رج اوو ا 


0( القيصريء داود: شرح فصوص الحكم., مرجع مذكور» ج١»‏ ص۷١٠‏ . 
(*) سورة العلقء الآيات” إلى 0. 





۳0۸ فلسفة العرفان النظري 


وتفكر» ومصداق ذلك قول الله- عر وجل- لبه لوعلم ك ما کم کک له 
وکات فصل الہ علیْكَ عَظیا 4 . 


بالأنبياء والرسل» وقد يكون بواسطة الملك وغير الملك» لقوله تعالى فى 
الوحى الحاصل بواسطة الملك: ل مامه سید الفوئ * ذو مرو ستو 04 وفى 


الوحى الحاصل من دون ملك # ثم دنا فد ×+ فکان قَابَ فَوَسَيْنِ أَوَأَدَقَ * ممح إِك 
ينود مآ أكون عد ما كد لمات مارآ 0 


وآمّا الوحي العام فهو مشترك بين جميع الموجودات من الحيوانات 
والجمادات والشياطين والإنسان «لقوله تعالى في الحيوانات: # وَأَو رَيّْكَ 
ى آَل أن اذى يى َالِ يوا 4*». ولقوله تعالى في الجمادات: #وَأوئ فى كل 
سما أرما ولقوله تعالى في الإنسان غير النبيّ: « وَأيَحيْئَا لك أو موت أن 
يِه 4». و لقوله في الشياطين: ا وَكَدِكَ جمَلْمَا لكل بي حَدُوًا سَيِْينَ آلإض 
وَأَلْجنّ بوْجى بَحَصُهُمٌ إل بَعَضٍ رُحَرفَالْقَوَلٍ عورا 4" ولقوله في جميع الموجودات: 
لون من سىء إلا سح ِو 204 وتسبيح الأشياء لا يكون إلا بأمره”". 
والكفف التتهودي على تتعوين أبضًا كلي وحزي: الشهوة الجزتي بقع 
)١(‏ سورة النساى الآية١١.‏ 
(؟) الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص۹٤٤‏ . 
(۳) سورة النجم الآيةه-5. 
(4) سورة النجم, الآيات 8 إلى١١.‏ 
(4) سورة النحلء الآية/5. 
(5) سورة فصلتء الاية7١.‏ 
(0) سورة القصصء الآية/ا. 
(۸) سورة الأنعام» الآية5١١1.‏ 


.٤٤ةيالا سورة الإسراء‎ )٩( 





)١ ۰)‏ حيدر الآملي» جامع الأسرار ومنيع الآنوار» مصدر سابق» ص٤٥0٤‏ . 
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عندما يكون المشهود أمرًا جزئيّاء أمّا الشهود الكلي فيقع عندما يكون المشهود 
أو| كلت والشهود الجرق هو تتح هن الشهوة ل بقود إلى ار ورا سه 
أبذاء قم يشاعديقة ما بالشهرة الخرش لا يستطيم أن يدرك فيا ورا خلة 
الحقيقة الجزئيّة التي يشاهدها. كالّذي يرى رؤيا ما في منامه دون أن يعلم أَنْ 
ما يراه هو صادق أو مجرّد أضغاث أحلام, مع يقينه بأن ما رآه هو رؤياء دون أن 
يتوصّل إلى شيء وراء هذه الرؤيا. والعارف أيضًا طالما أنه في حالة الشهود 
الجزئي فإِنّه لن يتوصّل إلى شيء وراء مشهوده. وعليه؛ لا يكون الشهود الجزئي 
حجة ودليلا إلا على الشاهد نفسه. وعلى ما يشاهده من مشهوده الجزئي دون 


أ شىء وراعءه. 


أما فى الشهود الكلى فيكون المشهود فيه أمرًا كلباه يمع أله يقود إلى ا 
ورا ور اوی اک ا وروا راودا ی ار کا 
أو جزئيٌ. وفي هذه الحال» يمكن للعارف أن ينتزع أو يستنبط من شهوده المعاني 
والحقائق الكليّة» كأن يدرك مثلًا حقيقة المبدأ والمعاد» أو الوحي والإلهام كما 
يشاهد نفسه» أو كما يدرك أصل وجود الرؤيا في منامه. 


والشهود الكلى أعلى درجة ورتبة من الشهود الجزئي» والمثال البارز على 
هذا النوع من الشهود هو مولى المتقين أمير المؤمنين علي تيه الذي يقول في 
شهو د المبداً: «ما كنت أعبد ربًا لم أره»'» وفي شهود المعاد: «لو كشف الغطاء ما 
از دت ا ورل شیورد مرل المر کین تا لحقيقة الوحى التى تفصل 
بين المبدأ والمعادء يقول غ5 : «لقد سمعت رنه الشّيطان حين نزل الوحي عليه 

ا د 3 ٠.‏ 34 
ّي فقلت: يا رسول الله» ما هذه الرَنة؟ فقال: هذا الشيطان قد ايس من عبادته 
إك تسمع ما أسمع وترى ما أرى إلا أك لست بنبيّ ولكنك وزير وإِنّْك لَعَلَى 
خير" . ويُروى عن النبي الأكرم ب أيصًا أنه قال: «ما بين بيتي ومنبري روضة 


)۱( الكلينيٌ» محمد بن يعقوب: الكافي» مرجع مذكورء ج١.‏ ص۹۸ . 
(؟) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذکور» ج »٤ ٠‏ ص١١٠‏ . 
)۳( المرجع نفسه» ج ٠٦٠‏ ص 715. 





n‏ فلسفة العرفان النظري 


من رياض الجنة» ومنبري على ترعة من ترع الجنة» وقوائم منبري رُبِّت في الجنة» 
قال: قلت هي روضة اليوم» قال: نعم إنه لو كشف الغطاء لرأيتم»'. 

والكشف الشهودي لا يتحقق إِلّا بعد وصول السالك إلى مقام الفناء التامّ في 
الحقٌ. فلكي يتمٌ الكشف الشهودي لا بد من استهلاك كثرة المشاهد في وحدة 
الحق تعالی استھلاکا لا يبقى للعارف شيئًا من وجوده إلا ويفنيه. فلا يبقى عنده 
قا ا اص ا او ا باللّذة كما هى حال أهل المكاشفة الحاليّة. فلا 
تكن الدكاقشوالقر کی الکیر رالا کک 9 ا کف م الا کا 
شيء من الرسم والأنا. فإذا زال التلوين وارتفع الرسم يصبح السالك من أصحاب 
التمكين والكشف الشهوديء «وهى مشاهدة لا تذر سمة تشير إلى التذاذ» أو تلجأ 
إل ترت ار کرل لی ري وغ مدا العامة 


وبذلك ينسلخ العارف عما تلبس به في قوس النزول إلى عالم الكثرة 
والتعيّنات الوجوديّة» فيرجع إلى مقام َس وي4 الذي هو مقام التوحيد 
الخالص» ليعود إلى عالم الوحدة كما بدأ منه كا بدأ عدون 04 بعد فنائه 
في الحق تعالى؛ لأن المشاهدة الشهوديّة والعود إلى عالم التوحيد الخالص لا 
يتحقق إلا بالفناء المقترن باستهلاك الكثرة في الوحدة كما يقول القونوي: 
«اعلم أن الشهود المحقق يقضي على المشاهد بالشهادة على المشهود أنه 
من كونه مشهوذا بشهود محقق واحد. لكن هذه الشهادة شهادة حالية لا تعقلية. 
إذ لا تعقل في الشهود ولا تميّزه وحصول هذا الشهود المحقق مشروط بتوحد 
لا ع ب واستهلاك كثرته في وحدته الأولى؛ فان الأوليّة في 
كل شيء هي الوحدة والكثرة متعلقة في الرتبة الثانية). 
9 ی کر ای ر اکرو ی 
(۲) الكاشاني» عبد الرزاق: شرح منازل السائرين» مرجع مذكور» ص٦٠۷.‏ 
(۳) سورة التين»الآية٤.‏ 


(5) سورة الأعراف. الآية 79. 
)0( القونوي» صدر الدين: النفحات الإلهية» مرجع مذكور» ص١١٠‏ . 
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ِذَاه ما يميّز الشهود عن بقيّة أنواع الكشف أنه بارتفاع الحجاب في الكشف 
الشهودي لا يبقى لدى العارف شيء من صفاته الوجودية والنفسيّة» على نحو 
استقلالي وفي عرض الوجود الإلهي. فالولاية في مقام الشهود هي ولاية 
ذات» بخلاف الولاية التي تقع في أقسام الكشف الأخرى. كالكشف المعنوي 
والصوريء حيث الولاية في هذا المقام هي ولاية صفة» بسبب بقاء النعوت 
والصفات النفسية لدى العارف. 

فوجود النعوت والصفات النفسيّة يكشفان عن بقاء شيء من الآثار 
والصفات الخلقيّة عند العارف» وهذا يتعارض مع المكاشفة الشهوديّة لآنها 
مقام شهود الذات وسقوط الحجاب وعدم بقاء شيء منه على الإطلاق» لا رفعه 
فقط كما يحصل في أقسام الكشف الأخرى. لذا كان الكشف الشهودي في 
المدرسة العرفانيّة من أعلى مراتب الكشف لأن «المشاهدة سقوط الحجاب 
بتاء وهي فوق المكاشفة, لأنْ المكاشفة ولاية النعت وفيه شيء من بقاء الرس 
والمشاهدة ولاية العين والذات»''. 

من هناء كانت المكاشفة طريقا وبابًا لحدوث المشاهدة؛ لأن زوال الصفات 
بالكامل والدخول في مقام التجلّيات الذاتيّة أمرٌّ لا يمكن أن يتحقق إلا بعد 
عبور مراحل الكشف على نحو تدريجيء وعليه تصبح «المكاشفة من مقدّمات 
المشاهدة... لأن الفناء بالصفات في النعوت والصفات» لا يستلزم فناء العبد 
بذاته في الذات الأحديّة. وأما «ولاية العين والذات» التي هي مقام المشاهدة 
فإِنْها تستلزم فناء الصفات؛ لآن بقاء الصفة مع فناء الموصوف محال. وقد يطلق 
المشاهدة على شهود الصفات مجارً». 

وذكر الاتضارى عناحب كتانب ناز ل البيائزيق أن الشف الشهودى بات 
درجات أيضًاءٍ الدرجة الأولى مشاهدة معرفة» تحصل من تجلى نور الوجود. 
aR a‏ ترق شاع المعردة الآنها ذا جز Rui‏ 


(۱) الكاشانيء عبد الرزاق: شرح منازل السائرين» مرجع مذكورء ص8 ./١‏ 
)۲( المرجع نفسه» ص۹٠۷.‏ 
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بخلاف المعرفة. والدرجة الثالثة الآخيرة وهي مشاهدة الجمع» حيث يستغرق 
«العبد في حضرة الجمع» بالفناء فيه» فيشهد الحق بالحق. وهذه المكاشفة 
تجذب إلى عين الجمع» أي إلى أن يحرق نور الجمع وجود العبدء فيرجع 
النور الذاتي المتجلّي في صورة خلقيّة العبد إلى أصله. وعين العبد إلى عدميّته 
ااا ق الع ال رد كال رل رهد الاه 
أعلى درجات الشهود ولا يوجد مرتبة أسمى ولا أشمخ منها عند العارف. 

ب - الكشف المعنوي: 


القسم الثاني من أنواع الكشف هو الكشف المعنوي» وهو كشف الأولياء 
الأوصياء؛ كما أن الوحي هو كشف الأنبياء والرسل. وهو عبارة عن ظهور 
المعاني الغيبية والحقائق العينيّة الحاصلة من تابات الاسم «العليم» والاسم 
«الحكيم» معًا. وللكشف المعنوي أسماء عديدة مردّها إلى التنوّع الحاصل في 
مراتب هذا الكشف وظهوراته. 

أوّل مظاهر الكشف المعنوي يسمّى «الحدس»»ء وهو عبارة عن ظهور 
المعاني الغيبيّة في القوة المفكرة» ولكن من دون استعمال المقدّمات العقليّة 
والأقيسة البرهانيّة» بل ينتقل الذهن من المطالب إلى مبادئها مباشرة ومن دون 
توشط عملية التفكير والتحليل: 

المظهر الثاني للكشف المعنوي يسمّى ب«النور القدسي»» وهو عبارة عن 
ليور المعائنى e N RS I‏ 
ا ال دوا اف ا ر ارما اج واا و 
كانت من أدنى مراتب الكشف عند العرفاء» بخلاف القوّة العاقلة لأنها قوة 
روحانيّة غير حالّة في الجسم. والكشف عند العارف قد يحصل في النفس 
فيولّد العلم من خلال الاستعانة بالعقل والنقل. وكشف آخر قد يحصل في 
الروح لا النفسء فيولّد المعرفة بشكل حضوري ووجداني لا من خلال العقل 


(۱) الكاشانى» عبد الرزاق: شرح منازل السائرين» مرجع مذكور» ص ۷۱۳. 
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أو النقل. لذا كان النور القدسى أعلى رتبة من الحدس» بل الحدس فى الحقيقة 
فن لوافع وإشتراقات اللو القدسي: ۰ 

المظهر الثالث للكشف المعنوي هو ظهور المعاني والحقائق الغيبيّة في 
مرتبة القلب. ويستّى «إلهابًا؛ إذا كان الظاهر معنى من المعانى الغيييّة لا حقيقة 
من الحقائق أو روحًا من الأرواح. أمّا إذا كان eT‏ الحقائق أو 
روحًا من الأرواح» فيسمّى الكشف المعنوي في هذه الحالة ب«المشاهدة 
القلبيّة»» وهي أعلى وأشرف بطبيعة الحال من الإلهام. 


المظهر الرابع للكشف المعنوي يسمّى ب«الشهود الروحي». وهو عبارة 
عن ظهور المعاني والحقائق الغيبية في مرتبة الروح. والمكاشف في هذه 
المرقة كفت له المعات و الفاق اما من الله اتر ة م دون وانيظة بحسب 
استعداده وقابليّته» أو من خلال القطب أو ما يسمى بإمام الزمان» أو من خلال 
الأرواح التي هي تحت حكم القطب. ثم من الروح يفيض على القلب وقواه 
ار السا 

النظهر الخامس الكقف المختوى هو ظهون البعائن والحقائق الخيرية فن 
مرتبة «السرٌا» ثم ظهورها في مرتبة «الخفي)» ثمٌّ ظهورها في مرتبة «الأخفى). 
وهو معنى قوله تعالى في كتابه العزيز: 8َإِنَهُ بعلم لير وَأَحْتَى 74". وظهور 
المعانى والحقائق فى هذه المرتبة لا يمكن الحديث عنها أو حتى الإشارة إليهاء 
وهو معنى قول الإمام علي ت لكميل بن زياد عندما سأله عن الحقيقة» فقال 
الإمام علي : «الحقيقة كشف سبحات الجلال من غير إشارة)» فقال: 
«زدني بياتًا)» فقال @#: «محو الموهوم مع صحو المعلوم)ء فقال: «زدني 
بياتا»» فقال ت45 : «هتك الستر لغلبة السرٌاء فقال: «زدنى بياتًا»» فقال صلوات 
اللّه عليه: «جذب الأحديّة بصفة التوحيد»» فقال: «زدنى بيانًا)» قال ت : «نور 
يشرق من صبح الأزل فيلوح على هياكل التوحید آثاره)» قال: «زدني بیاتًا)» قال: 


)١(‏ سورة طه الآية لا. 





1 3 2 . اه‎ 0 ê Ey 
اأمانا اسراح نقدطل السياع "روفي هذا المقام ,عي غلم العارف يعلم الله‎ 
تعالى اتصال الفرع بالأصل» فيحصل على أعلى مقامات الكشف وأعزّها".‎ 

وهذا التعدّد في ظهورات الكشف المعنوي لا يعني أنه أصبح أعلى شأنًا 
وأرفع من الكشف الشهودي والروحي. والملاحظ هنا عند ذكرنا لمظاهر 
الكشف المعنوي أن هناك مظاهر تتعدّى مرتبة الكشف المعنوي لتطال الكشف 
الشهودي والروحيء بل وأعلى من مراتب الكشف الشهودي والروحي وهو 
المسمّى بالكشف في مقام السرّ ومقام الأخفى. وهذا التعدذي لمقام الكشف 
المعنوي سببه كما ذكرنا سابقا التداخل الكبير الحاصل بين كلا المقامين؛ لأن 
الفصل بينهما ليس سوى فصلا عقليًا ومفهوميًا من أجل بيان الصورة وفهم 
واتحدة ذاف توبات ومظاهر. 


فانتهاء الكشف المعنوي هو بداية الكشف الشهودي والروحي» وبداية 
اسان اوردق ف ا ا قرا ا قدي تظرة 
جامعة وبمنظار الوحدة لا يرى فيه التعدّد والتكثر الوجوديء بل التعدّد واقع في 
التجلّي والظهور فقط. لذاء فإن المرتبة الأولى والثانية والثالثة للكشف المعنوي 
هي التي ينطبق عليها مصطلح الكشف المعنوي» وهي بالتحديد الإلها» 
والحدس والنور القدسي. فعندما يتحدّث العرفاء عن الكشف المعنوي» فإنهم 
يقصدون به إِمّا الإلهام أو النور القدسيء أو الحدث. والإلهام أكثر استعمالا 
من الأخيرين» ويضعونه عادة في مقابل الكشف الشهودي أو الوحي. أ 
الراب ا رى ان ار ا ا ر ما بها ئی رن ا اف الد 
بالمعنى الاصطلاحي للكلمة؛ لأنّه بداية الدخول إلى عوالم الكشف الشهودي 
والروحي. وعليه؛ فلا يوجد خلط أو تداخل هنا في كلمات العرفاء. 


Gg 


(1) المجلسي» محمد تقي: روضه ة المتقين في شرح من لا يحضره الفقيه» مؤسسة كوشانبور للثقافة 
الإسلاميّةء قم» ٦‏ ۰ق ط »ج۰۲ ص۸۱. 


(۲) انظر: القيصري» داود: شرح فصوص الحکم» مرجع مذکور» ج۱» ص۳۲٠‏ إلى٤١٠.‏ الآملي» حيدر: 
جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص۹٦٤‏ -الاة. 
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والكشف المعنوي عند العارف يحصل من خلال إفاضة النفس الكلية على 
النفس الجزئيّة على قدر استعداد العارف وقابليّاته؛ وذلك لأن «العلوم كلها 
موجودة في جوهر النفس الكلي الأزلي الذي هو من الجواهر المفارقة الأوليّة 
المحضة» وهو بالنسبة إلى العقل الأول كنسبة حوّاء إلى آدم. وقد تبيّن أن العقل 
الكلي أشرف وأكمل وأقوى وأقرب إلى الباري من النفسء والنفس الكلي أعر 
وألطف وأشرف من سائر المخلوقات. فمن إفاضة العقل الكلّى يتولّد الوحى» 
ومن إشراق النفس الكلي يتولّد الإلهام» والوحي حلية الأنبياء» والإلهام زينة 
الأولياءة“: 


والميزة الأخرى التي تميّز الوحي عن الإلهام أن الوحي مشروط بالتبليغ 
أمّا الإلهام فليس مشروط بالتبليغ. الوحي يتضمن تعاليم في مجال العقيدة 
والكغلاق والعما. فيكون:! اله ما م جات الخال كنا 
حى | مبعوثا من جانب 
لتعليم الناس وتربيتهم وتزكيتهم ظالْقَدَ مَنَّ لَه عَلَ ألْمُؤْمِنينَ د بَعَكَ فيم رسو هَن 
اشيم يلوا عَلهمْ اينته- وركيم وَيُمَلَمُهُمْ الككب وَالْحِكْمَةَ ون کا 


هدرو + 


من مَل لَنى صَكلٍ مُِينٍ 74". 

وهذا بخلاف الإلهام والكشف المعنوي فإنّهِ لا يتضمّن تشريعًا ولا تقنيئاء 
ولا يكون صاحب الإلهام مبعوثًا من جانب الحقٌ تعالى لتبليغ ما ألهم به إلى 
الناس. ومدعي الإلهام بما أنه يدعي أمرًا غير محسوس وغير معلوم بالبرهان» 
فان كشفه المعنوي يكون حجّة عليه فقط» ودليلًا له لا لغيره. فلا يصحٌ تعميم ما 
ألهم أو ألقي على قلبه. وإراءته لغيره ليشاهده لأن الإلهام تجربة معنويّة وكشفيّة 
خاصّة بالعارفء لا يمكن تعميمها بعينها إلى غيره. نعم» يمكن الاستفادة وأخذ 
العبر منها لتكون موؤشّرًا ومعلّمًا يساعد الآخرين في تجربتهم الكشفيّة الخاصة 
بهم» «فالطرق إلى الله بعدد أنفاس الخلائق»» كما يقول العرفاء. 

والوحي عند العارف إذا انقطع وسذ باب الرسالة» يمكن للناس أن يستغنوا 


(۱) الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الآنوار» مرجع مذكور» ص٥٥0٤‏ . 
(؟) سورة آل عمران. الآية56١.‏ 
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عن الرسل والأنبياء» أمّا باب الإلهام والولاية فلا يستغني الناس عنه. لذا من 
المحال أن ينقطع أو يغلق بابه. فمدد نور النفس الكليّة لا يمكن أن ينقطع. لدوام 
الفيض والاستفاضة الإلهيّة» ولحاجة النفس للتأكيد والتجديد والتذكير دائمّاء 
ولأنْ انسداده مخالف للحكمة. لذا قال اللّه تعالى في كتابه الكريم بعد ختم 
النبوّة وإعلان بدء حاكمية الولاية: الوم الت لك ديدَك وَأْمَمْتٌ عَلِيَحمْ نعَمَق 
وَرَضِیت لَك السك دیا 4 . 

sS 
والرسالة وخاتمّيتها بآتمٌ الرسل محمد # وأكمل الأديان الإسلام: لإ الت‎ 
و أربت إن الناس اسعقترا غن الرسالة والدعوة واحماجوا‎ 
إلى التذكير والتنبيه» لاستغراقهم في هذه الوساوس وانهماكهم في هذه الشهوات»‎ 
فإن الله أغلق باب الوحي وهداية العباد وفتح باب الإلهام رحمة بهم» وهيّا الأمور‎ 
ورتب المراتب ليعلم أن الله لطيف بعباده يرزق من يشاء بغير حساب)". فكما‎ 
كان ابتداء ظهور النبوّة والرسالة من زمن آدم 32 ثم راحت تقوى وتزيد يومًا‎ 
.336 بعد يوم حتى كمل ظهورها واستوى نورها بنبي الإسلام محمد‎ 

فإن ابتداء الولاية والإلهام قد بدأ بعد غروب شمس النبوة» وهي في كل 
يوم تقوى وتزيد حتى يكتمل ظهورها ويستويّ نورها بالإمام الثاني عشر من 
أئقة الإسلام الاثني عشير» لاء ابي محمد با من آهل بيته آخرهم الزمام 
الملقب بالمهدي؛ فمعه تصل الولاية إلى أوج كمالها. قال وسو الله : 
١م‏ وُلَدِيَ انَا عَرَتقِيَانُجَبَءُ مُحَدَنُونَ ممَهمُونَ آخِرُهُمْ الَْائِمُ بِالْحَقٌ يَمْلَوُهَا 
ذلا كما مقت جَوْرًا»). وروي أن أعرايًا أتى عبد اللّه بن مسعود وأصحابه 
عنده فقال: فيكم عبد اللّه بن مسعود؟ فأشاروا إليه» قال له عبد اللّه: قد وجدته 


.۳ سورة المائدةء الآية‎ )١( 

(؟) سورة آل عمران. الآية9١.‏ 

(۳) الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص١٥٤‏ . 
() الكلينيٌء محمد بن يعقوب: الكافي. مرجع مذكورء ج١.‏ ص5 077. 
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فما ساجتلف؟ قال: إلى أريد أن سالك عن یع إن كلت سمعتة مخ رسول 

الله ب تنبتنا به» أحَدَتّكم نبيّكم كم يكون بعده خليفة؟ قال: ما سألني عن هذا 

أجل مدل قديتك العراق» نعم الخلفاء مدر رد الى سراف" 

سا دلا يرال آنه ات ي ظَاهِرًا حَتى يَمْضِيَ انتا 
حَلية اين 3 يش 00" . 

ل 
الإلهام الخاص مخصوص بالاولياء والاوصياءء وهو قد يحصل بواسطة؛ كان 
واسطة كأن تقذف المعاني والحقائق من عالم الغيب مباشرة في قلب الولي 
واسطة» وقد يكون إلهامًا حقيقيًا أو غير حقيقي. 

ما الإلهام العام الذي يحصل بسببء ويكون حقيقيًا فهو الذي يكون بسبب 
تزكية النفس وتهذيبها بالأخلاق الإلهيّة والأوصاف الربّانيّة من خلال اتباع 
الشريعة الإسلاميّة السمحاء. والإلهام الق پحضل بر سب كرون غير 

حقيقيّ أيضًا فهو خاص بالنفوس التي ترتاض بالرياضات غير الشرعيّة وغير 
الإلهئة. والتمييز بين هذه الإلهاميّن محتاجٌ إلى ميزان إلهيّ ومحك ربانيٌ» وهو 
نظر الكامل المحقق والإمام المعصوم والنبيٌ المرسلء المطلع على بواطن 
الأشياء على ما هى عليه» واستعدادات الموجودات وحقائقها. ولهذا احتجنا 
بعد الأنبياء والرسل تيكل إلى الإمام المرشد لقوله تعالى: #َسمَلوا أهْلَأَارَمِكَرٍ 
نكر ا َو 74". لأن كل واحد ليس له قوّة التميبز بين الإلهامين الحقيقي 
وغير الحقيقي». 

.77 5 المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذکور» ج٦۳ ص‎ )١( 


)۲( المرجع نفسه» جا ۳ ص۲۳۱. 
(۳) سورة الأنبياءء الآية۷. 


2 الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص٥0٤‏ . 


> 
دا 
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والإلهام عند العرفاء الذي يصطلح عليه أيضًا بالخواطر على أربعة أنواع: 

الأول: الإلهام الإلهي: والبعض يضيف عليه الربّاني أيضًاء «وهو ما يتعلّق 
بالعلوم والمعارف)0"©. 

الثاني: الإلهام الملكي: والبعض يضيف إليه الروحاني أيضَاء وفي مقابله 
يكون الإلهام الجني. والإلهام الملكي «هو الباعث على الطاعة من مفروض 
أو مدوب 

الثالث: الإلهام الشيطاني: هو الإلهام الفاسدء ما يدعو إلى معصية 
الح كما قال الله تعالی: « ليطن یدک افر وام رڪ يالمحساء 
واه 4 ویسمی وسواسًا». 

الرابع: الإلهام النفساني: هو من آنوع الإلهامات الفاسدة أيضصًاء «وهو ما فيه 
حظ للنفس واستلذاذها ويسمّى هاجسًا)2. 


والميزان الأساس في الفرق بين الأنواع الأربعة للإلهام هو الشرع» «فمعيار 
الفرق ميزان الشرع» فما فيه قربة فهو من الْأَوَلِينء وما فيه كراهة شرعيّة فهو من 
ال 0020006 

جين ۰ 

ويفصّل السيد الآملي في الفرق والمائز ب بين أنواع الإلهام. فكل إلهام يدعو 
إلى التوجّه الكلّي إلى اللّه والفناء فيه ورفض الدنيا بالمطلق فهو إلهام إلهي. 
وكل إلهام يدعو إلى الطاعة والعبادة والخيرات والمبرّات فهو ملكي. وكل 
إلهام يدعو إلى مخالفة الحق تعالى مطلقا فهو شيطاني. وك ما يدعو إلى 
(۱) الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع مذكور» ص .5٠‏ 
(9) المرجع نفسه. 
() سورة البقرة» الآية774. 
00( الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع سابق» ص .5١‏ 
(0) المرجع نفسه. 
(5) المرجع نفسه. 
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ملذّات النفس ومتاع الدنيا فهو نفساني”". وبالجملة» «كل ما يكون سببًا للخير 
وصفاء الباطن» بحيث يكون مأمون الغائلة في العاقبة» ولا يكون سريع الانتقال 
إلى غير ويحصل بعده توجه تام إلى حضرة الحق» ولذة عظيمة مرغبة في 
العبادة» فهو خاطر ملكي أو رحماني»؛ وكل ما يكون سببًا إلى الشرّ وكدورة 
اا واا ا کرد کی داك مر کے کیا 

ج - الكشف الصوري: 

الكشف الصوري هو الكشف الذي يحصل لدى العارف في عالم البرزخ 
والمثال بواسطة الحواس الخمس الباطنيّة. وهو إما أن يقع عن طريق الرؤية 
والمشاهدة» كرؤية الأرواح. وما أن يقع عن طريق السماع؛ كسماع النبي 206 
الوحي النازل عليه؛ إِمّا على شكل كلام منظوم» أو كصلصة الجرس» أو دوي 
النحل كما جاء في الروايات الشريفة. وإمًا أن يقع الكشف الصوري أيضًا عن 
طريق الا ك الات الإلهية. وإمًا أن يقع عن طريق الملامسة» 

حقيقته الاتصال بين البعدين المثاليين لدى الكاشف والمكشوف» من خلال 
a Rl‏ وإما أن يقع بواسطة الذوق» كأن يشاهد في عالم 
المثال نوعًا من أنواع الأطعمةء فإذا ذاقها أَطلِع على معان وحقائق غيبيّة؛ كما 
حدث مع الرسول الأكرم َأ عندما رأى في منامه أنه شرب اللبن فدرّت عليه 
العلوم والمعارف وصبّت عليه صبًاء فقد روي عن النبي بلي أنه قال: «رأيت 
ني أشوين اللبن حتى خرج الو من أظفاري فأوّلت ذلك بالعلم)”". 

والكشف الصوري قد يتعلّق بالأمور الأخرويّة والدنيويّة. فإذا كان متعلّق 
المكاشفات الصوريّة «الأمور الحقيقيّة الأخرويّة» والحقائق الروحانية من 
الأرواح العالية» والملائكة السماويّة والأرضيّة» فهي مطلوبة معتبرة»2©. أمّا إذا 
الكبيء حدر ا ا E‏ 
49 المرجع نفسه» ص01٤‏ . 


(۳) الشيرازي» محمد بن إبراهيم: شرح أصول الكافي» مرجع مذكور» ج۲» ص٤٥٤‏ . 
2 القيصري» داود: شرح فصوص الحكم» مرجع مذكور» ج١»‏ ص٠١٠‏ . 
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كان الكشف الصوري متعلّقه الأمور الدنيويّة من خلال الاطّلاع على المغيّبات 
الدنيوية بواسطة الرياضات الروحية؛ كالجوع, والسهر» والخلوة» والزهد 
وتصفية الباطن ولكن من غير طريق الحق» كأن يعلم المكاشف مثلا بمجيء 
زيد من السفرء أو أن أحدًا ما سوف يعطيهميلعًا مخ المال»وغيرها من المغييات 
المختصة بالخلق؛ فهي غير معتبرة. 

بل إن أصحاب هذا النوع من الكشف لا يخبرون إِلّا عن الخلق؛ لأنّهم في 
الحقيقة محجوبون عن الحقٌ. وهذا النوع من الكشف الصوري يسمّى رهبانيّة 
وهو غير معتبر عند المحققين من العرفاء وأهل الكشف. لانقطاعهم إلى الله 
وعزوفهم بالكامل عن الدنياء واشتغالهم بما يرد عليهم من الحقٌ تعالى دون 
غيره. أمّا المنقطعون عن الله والمشتغلون بالدنياء فتميل قلوبهم إلى أصحاب 
الكشف الصوري الدنيوي» ظتًا منهم نهم أهل الله وخاصته» فأعرضوا عن 
الكشف الأخروي» وكذبوا أهله واتهموهم بعدم الصدق بحجْة أنهم لو كانوا 
خافية عليهم في الدنيا. 

ما «أهل السلوك لعدم وقوف همّمهم العالية في الأمور الدنيويّة لا يلتفتون 
إلى هذا القسم من الكشف لصرفها في الأمور الأخرويّة وأحوالهاء بل ويعدونه 
من قبيل الاستدراج والمكر بالعبد. بل كثير منهم لا يلتفتون إلى القسم الأخروي 
أيضّاء وهم الذين جعلوا غاية مقاصدهم الفناء في اللّه والبقاء به. والعارف 
الميحدق لعلمة يالله ومر ات ررر دق عراتب لوقا والأتعرة واقق م آنا 
ولا یری غيره ويرى جميع ذلك تجليات إلهية» فينزل كلا منها منزلته. فلا يكون 
ذلك النوع من الكشف استدراجًا في حقه. لأنّه حال المبعدين الذين يقنعون من 
الحق بذلك ويجعلونه سبب حصول الجاه والمنصب في الدنيا» وهو منزه من 
القرني والعد المين بالك مانا 


(۱) القيصري» داود: شرح فصوص الحکم» مرجع مذکور» ج۰۱ ص9؟١.‏ 





الفصل الخامس: المعرفة العرفانيّة معرفة كشفيّة ۳۷۱ 
۳ - المعرفقة العرفانية كشفيّة وليست تأسيسية 


تخد المعرفة العرفائيّة فى منهيجها أشكالا وصور مختدلنة مما جعل العارف 
يسمّيها بأسماء عديدة کالتجلي» والشهود» والاإلهام» والوحي وغيرها من 
المصطلحات. ولكنّ الجامع المشترك بين جميع هذه الأسماء هو مصطلح 
«الكشف». فالمنهج المعرفي عند العارف هو منهج كشفيء وللكشف أقسام 
وأنواع وأحوال مختلفة وعديدة. وهدف العارف من المعرفة كما بينا سابقا هو 
عرق الله ال ومعرفة ذاته وصفاته وأفعاله» وهو يشتر ترك بهذا الهدف مع 
المتكلّم والفيلسوفء إلا أنّه يختلف عنهما ذ ل a‏ 
أجل الوصول إلى هذا الهدف. 

يبنى الفيلسوف معارفه ومطالبه الإلهيّة على البراهين العقليّة والمقدمات 
المظجة من أجل الوضول إلى الهلاف» وغل الشكير التقلى سن أجل إكشاف 
المجهولات. والذي يدفعه إلى التعقل والتفكير هو أنه لم يفكر في المسألة 
بعد» ووصف العالم إنه يصبح متحققاً عندما يدفعه الواقع إلى التفكر والتفكير 
الدائم في المسائل”'. والمتكلم يبني أيصًا معارفه ومقاصده على الأدلة العقلية 
والشواهد النقليّة معًا من أجل تحصيل العقائد الصحيحة والقواعد اليقينيّة التي 
تقوده نحو معرفة اللّه تعالى بشكل أفضل. 

أمّا العارف فَإنّهِ يتبِع منهجًا مغايرًا ومختلفًا عن المتكلّم والفيلسوف. فهو يبني 
معارفه ومطالبه على الكشفء ويتوسّل به من أجل تحقيق مقصوده والوصول 
إلى مطلوبه الأسمى في هذا العالم كما يقول صدر المتألهين الشيرازي“ 


Heidegger, m, qu’ appelle-t-on penser?, traduit de 1’allemand par alloys becker et 
gererd granel, puf, 1959, p22. 

)۲( صدر المتألهين: ولد صدر الدين محمد بن إيراهيم القوّاميٌ الشيرزايٌ» المعروف بصدر المتألّهين أو 
الملا صدراء سنة ٩۷۹‏ أو ۰ قي شیرازه فی ماغل وعباحبة تقو . وظهرت عليه منذ طفو لته 
علامات الذكاء وتوقد الروح» ما دفع بأبيه إبراهيم الذي كان يتمنى لابنه أن يبلغ أرقى مراتب المعرفة 

أن يبذل كل ما بوسعه من أجل تعليمه وتربيته. .. فقصد الملا صدرا حينها العاصمة أصفهان التي كانت 
آنذاك موطتا لأبرز العلماء. وشكل هذا السفر نقطة بدء الحياة العلمية لصدر المتألهينء والتي تنقسم - 





۳۷۲ فلسفة العرفان النظري 


«فأرفع علوم المكاشفة وأشرفها هي معرفة الله سبحانه» وهي الغاية التي تطلب 
لذاتها... وهي المعرفة الحرّة التي لا تعلق لها بغيرهاء وما عداها من المعارف 
والعلوم فهي عبيد وخدم بالإضافة إليهاء فإِنّْها تراد لأجلهاء ولا تراد هي لأجل 
شيء آخرء فلا غاية لها لأنّها غير آليّة» وباقي العلوم إِنّما تراد لأجلها». 

في نظر العارف» معرفة اللّه تعالى» ومعرفة تجلّياته بجميع مراتبهاء لا يؤسّس 
لها الإنسان من خلال أدوات ومصادر المعرفة التي زوّد بهاء بل يؤسّس للكشف 
عنها؛ لان المعرفة من وجهة نظره مخزونة في قلب الإنسان» وهو مفطور بأصل 
خلقته على المعرفة التوحيديّة باللّه تعالی: لفطرت آله الى فط رالناس عَلباً آذ 
یل لحل اله دل الث اليم 4 وما على الأنيناة إل أن فف اللّثام 
عن هذه المعرفة المستودعة في أعماق الروح والقلب من خلال إزاحة الحجب 
والأستار التي تحول بين الإنسان وبين منابع هذه المعرفة. لذا يعتقد العارف أن 
الإنسان مُطالب بالكشف عن هذه المعرفة لا التأسيس لهاء وشتان بين منهج 
التأسيس المعرفي لمعرفة الله تعالى» وبين منهج التأسيس الكشفي عن تلك 
المعوفة الحقة بالله الموجودة أضلة. 


ولهذا التأسيس الكشفي قواعده وأصوله وضوابطه الشرعيّة النظريّة 
والعملية؛ حيث يبيّن العارف الشق النظري منها فى العرفان النظري» والشق 


على ما ذكره في مقدّمته على كتاب الأسفار إلى مراحل ثلاث. أل هذه المراحل قضاها بتمامها أو 
0 .. المرحلة الثانية هي التي دت وبسبب 
الظروف والأوضاع الصعبة التي خلقها الرافضون للاتجاه الفلسفي إلى ترك الملا صدرا نشاطه 
العلمي من تدريس وتأليف وبعبارة خت مختصرة العلوم الرسميّة؛ واختيار العزلة. .. وأما المرحلة الثالثة» 
فهي المرحلة التي انصبٌ فيها جهد صدر المتألهين وبعد إحاطته بالعلوم العقليّة والنقليّة» وتسلّطه 
التامّ عليهاء وبعد كشفه لحقائق العوالم العليا على تعليم الحكمة وتربية الطلاب والتأليف. وفي هذه 
المرحلة انبثقت الحكمة المتعالية وهي النظام الفلسفي المتبئى لديه». عبوديّت» عبد الرسول: النظام 
الفلسفي لمدرسة الحكمة المتعالية» تعريب: علي الموسويء مركز الحضارة لتنمية الفكر الإسلامي؛ 
بيروت» ١٠١7م‏ طاءج١ا)اص”77.‏ 
(۱) الشيرازي» محمد بن إبراهيم: كسر أصنام الجاهلية في الرد على الصوفية» تصحيح: حسن الطقش» 
معهد المعارف الحكمية؛ بيروت» 5706 ١ق/‏ ؟ ٠‏ ٠م‏ طاء ص" 4 


)۲( سورة الروم الآية ٠‏ 0 





الفصل الخامس: المعرفة العرفانية معرفة كشفية VY‏ 


العمل مهاف الرقان الحمل :ر ماغل الساللك إلى :الله أن ساك اه 
من خلال مراعاة هذه الضوابط والأصول بقدم التوحيد الخالص من كل شرك 
وأناء حتى تكشف له هذه المعرفة السابقة الّتى غفل عنها ونسيها: #قال كَدَيِكَ 


صا 


أنتك ءايشا فنيسيسا وكذلك ايوم نى 4 . وآية الميثاق خير دليل وشاهد عند العارف 


على هذه المعرفة القبليّة وهي قوله تعالى: واد أحذ ربك من ب َادَمْ من ظُهُورهر 


یوی رچ ےھ رر چو ,ر چاو ر صو دوع ل سه بيع هلم مدل سي | 2 
ذریہم واشہدھ عل أنفسهم ألسث بريّكم قَالوأ ب شه دتا أت تَفُولوأ يوم الْقيدمَةٍ إن كتا 


جرع م م 


من هلدا عَفِلنَ 04©. 


وعليه» فما تقدّم من معاني المعرفة من كون المعرفة هي إدراك الشيء ثانيًا 
بعد توسط نسيانه هو تعبير دقيق عن فهم العارف ورؤيته لحقيقة المعرفة. فمن 
وجهة نظر العارف» العلوم كلّها موجودة في جوهر النفس الكلي والأزليء 
«والنفس فيها جميع الصور عن غير تعلّم وتفكرء ومصداق ذلك قول اللّه عر 


001 


وجل لنييّه: وَعَلَمَلكمَاكمْ ككل تلد وكارك مَل َك عَظِيهًا 4004 9). 
أعماق الخلقة الإنسانيّة» لذا لا يمكن أن تنال هذه المعرفة بيد التأسيس البشري 
مهما غلت مر ةة الإنسان الجر دة لذا كانت المحرفة عثد العارف معرفة كشنية 
وليست تأسيسيّة. فالعارف الذي يحظى بنور الكشف يتمكن من إدراك الحقائق 
المجرّدة والبسيطة على نحو ما هي موجودة في العلم الأزلي» وبالكيفيّة التي 
العارف لا يستمد يقينه العرفاني من شيء خارج عن قلبه الذي تنور بنور 
العلم الإلهي» ولا يكون مثل هذا اليقين أمرًّا حادثا في القلب. بل هذا النوع من 
المعارف اليقينيّة هو سابق وقديم في النفس منذ الأزل كما يقول القونوي: (إِنْ 
)١(‏ سورة طه الآية75١1.‏ 
(؟) سورة الأعرافء الآية7/ا١.‏ 
(۳) سورة النساءء الآية١١٠.‏ 





V€‏ فلسفة العرفان النظري 


الفرق بين المحقق المشار إليه وغيره هو خروج ما في قوّته إلى الفعل» وعلمه 
بالأشياء علمًا محقّقًا وإطلاعه على إثباتهاء بخلاف من عداه وإلّا فأسرار 
الحق مبثوثة» وحكمها سار وظاهر في الموجودات» ولكن بالمعرفة والاطلاع 
والإحاطة والحضور يقع التفاوت سن التامى:": 

وجميع ما يمكن عرضه في مباحث وطرق معرفة اللّه لا يخرج عن دائرة 
الكشف. وهذا الكشف لم يؤسّس له الإنسانء وإِنّْما زود بمنابع قرآنيّة وروائية 
ومرتكزات فطريّة أعطته الصياغة الأولى ليبدأ معها رحلة قلبيّة وروحيّة خاصة 
يجوب من خلالها عوالم الغيب بواسطة الشهود الخالص والحضور الحقي لله 
تعالی. فلا یری غیره» ولا يعاين سواه, لأنّه ليس ثمّة سوى وغير يمكن أن يرى 
أو يشار إليه. وبذلك يصل العبد السالك إلى مقام الفناء التامّ في الحقٌ تعالى. 
فالمعرة الحتة الله الى ۷ تملك حيالها سوى الكشف عتهاء أو الفوسشن 
بالوسائل الكشفيّة التي صيغت عن طريق الشارع المقدّس؛ قرآنًا وسئّة. والّتي 
هي من نتائج الكشف والشهود أيضًا. أو عن طريق الخلقة والهندسة الوجوديّة 
للإنسان من خلال المرتكزات الفطريّة الأولى والبديهيّات العقليّة. 

ولا يصل إلى هذا الكشف العلمي والمعرفي إلا الكامّل من أهل اللّه من 
الأنبياء والأولياء وأهل السير والمزلء اك المخرى الذين تحققوا بأعلى مدارج 
القرب والكمال. وهذا الكشف هو وسيلتهم الوحيدة لفض حجب النفس 
وأستارها حتى يظفروا بكشف يقيني ورؤية مباشرة للأشياء والحقائق الكونية 
على ما هي عليه دون أيّ شائبة أو نقص. فإذا كملت وراثتهم وهدايتهم؛ زؤّدهم 
الله مزر كف الحجب وفص الأمعاز: قعليو | الأشياء علا ميحدناء وشاهدوها 
كما هي في ذاتها. وسلوكهم لهذا الطريق إِنّما هو بهدف الفوز بالوسيلة الإلهية 
المثلى لمعرفة الحقائق الكونية» وهذه الوسيلة ليست سوى نور الكشف الذي 
يظهر الأشياء كما هي. 


.0 القونوي» صدر الدين: إعجاز البيان في تفسير أمّ القرآن» مرجع مذكورء ص؟‎ )١( 





الفصل السادس 
التصفية طريق الفتوحات والمكاشفات القلبية 


١-الفتوحات‏ العرفانية 

في القرآن الكريم مصطلحٌ آخر من مصطلحات المعرفة الكشفيّة والشهوديّة 
التي يرى فيها العارف تعبيرًا صريحًا عن رؤيته المعرفية وذوقه الخاص في بلوغ 
الحقائق العلميّة والأسرار الوجوديّة. فالقرآن بالإضافة إلى استخدامه لمصطلح 
«الكشف» للدلالة على نوع خاص من المعرفة التي تحصل بواسطة الرؤية 
القلبيّة كما في قوله تعالى: # كفا عك عط مَصَرْكَ أب حَِيدٌ 204 فإنّهِ يذكر 
مصطلحًا آخر يكشف بدوره عن جوانب جديدة للمعرفة الإشراقيّة واللّدنيّة 

فالفتح بيان قرآني آخر للمعرفة الكشفيّة الباطنيّة التي بواسطتها يزاح 
الحجاب عن بصيرة الإنسان العارف» فيعلم ما لم يكن يحيط به علمًا من قبل. 
بمعنى آخرء هو نوع آخر من أنواع الظهور بالكمال العلمي والمعرفي» وهو على 
ثلاثة أنحاء: «الفتح القريب»» و«الفتح المبين»» و«الفتح المطلق». 

وقد استفاد العرفاء من هذا الكشف القرآني ليبنوا على أساسه نظريتهم 
المعرفية» ويستدلوا من خلاله على صحة منهجهم الموصل إلى الحقيقة. فالفتح 
على مشرب العرفاء عبارة عن فتح أبواب المعارف والعلوم والمكاشفات 


)١(‏ سورة قء الآية؟7. 


4 فلسفة العرفان النظري 


على الإنسان من قبل اللّه تعالى» بعد أن كانت موصدة ومغلقة في وجهه لأن 
الإنسان ما دام مسجونًا في بيت النفس المظلم» ومشدودًا إلى عالم الطبيعة» 
ومتعلقا بالأهواء والرغبات النفسيّة» فإن أبواب المعارف والمكاشفات ستكون 
موصدة بوجهه. حتّى إذا وفقه اللّه تعالى لمغادرة هذا البيت الظالم أهله؛ ببركة 
المجاهدة وترويض النفس» فإن أبواب المعرفة ستنفتح على قلبه» فيصبح من 
ذوي القلوب. 

ويدعى هذا الفتح ب«الفتح القريب)» لأنه أوّل الفتوحات العلميّة وآقربها. 
فالفتح القريب «هو الظهور بالكمالات الروحية والقلبية بعد العبور من المنازل 
النفسية وهو المشار إليه بقوله تعالى: صر أو وفتح وريب 4 . وإذا ارتقى 
العارف ووصل إلى مقام تجلي الأسماء والصفات الإلهية المفنية للرسوم 
والتعيّنات النفسيّة والقلبيّة معاء ففي هذه الحالة تنفتح عليه أبواب الأسماء 
والصفات» وتغفر ذنوبه في ظل غفاريّة الأسماء وستّاريّتهاء فيتحقق المقام الثاني 
من الفتح وهو «الفتح المبين»» وهو فتح لأبواب الولاية كما يعرّفه «الفناري» في 
«(مصباح الأنس» فيقول: «وهو الظهور بمقام الولاية وتجليات أنوار الأسماء 
الإلهية المفنية لصفات الروح والقلب» المثبتة لكمالات السرٌ وهو المشار إليه 
بقوله تعالی: إا تتا لك حا ميیتا * أيخفر لك اه مَاَقَدَم من ذلك وَمَاتأَكَرَ 74", أي 
من الصفات النفسية والقلبية) . 

وما دام الإنسان في حجاب الكثرات الأسمائيّة, والتعيّنات الصفاتيّة» إن 
أبواب التجليات الذاتيّة تكون موصدة فى وجهه. فإذا أفيضت عليه التجليات 
الذاتيّة الأحديّة» وانمحت بالكامل 55 الأسمائيّة والقلبيّة والنفسيّة» ولم 
يبق من جهة يلي الخلقي باقية لأنه من أعظم الذنوب عند العارف الحقيقي» 


.١7ةيآلا سورة الصفء‎ )١( 

)۲( الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع مذكورء ص۹٤‏ . 
() سورة الفتح» الآيتان١‏ -5. 

05 الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع سابق» ص۹٤‏ . 





الفصل السادس: التصفية طريق الفتوحات والمكاشفات القلبيّة VV‏ 


على قاعدة «وجودك ذنب لا يقاس به ذنب»» عندها يتحقق «الفتح المطلق» 
الذي يعرّفه الفناري بأنّه: «تجلّي الذات الأحديّة» والاستغراق في عين الجمع 
بفناء الرسوم الخلقيّة كلّهاء وهو المشار إليه بقوله تعالى: #إذًا جا نصَ رأ 
وَأَلْمَنَّحَ , 

وعليه» من وجهة نظر العارفء الفتح باب من أبواب الكشف العلمي 
والمعرفيء «فمع الفتح القريب تنفتح أبواب المعارف القلبيّة» وتغفر الذنوب 
النفسيّة. ومع الفتح المبين تنفتح أبواب الولاية والتجليات الإلهيّة وتغفر البقايا 
من الذنوب المتقدمة النفسيّة» والذنوب المتآخرة القلبيّة. ومع الفتح المطلق 
تتكشف التجلّيات الذاتيّة الأحديّة» ويغفر الذنب الذاتي المطلق. ولا بدّ من 
معرفة أن الفتح القريب والفتح المبين يتيّسران للأنبياء والأولياء والعرفاء. وأمًا 
الفتح المطلق فهو من المقامات الخاصّة بالمرتبة الختميّة - خاتم النبيّين - وإذا 
حصل ذلك لشخص. فإِنّما هو بالتبع وبسبب شفاعة النبي الأكرم )2. 
أما حصول هذه الفتوحات والمكاشفات القلبيّة فمتوقف على تصفية القلب 
وتهذيبه من الأغيار» ومن كل ما سوى الحق سبحانه وتعالى. 


أ- معنى التصفية ومكانتها: 


إن اكتمال منظومة المنهج المعرفي لعلم العرفان النظري» متوقفٌ على 
أصل مهم ومبدأ أساس لتماميّة الرؤية العرفانيّة لناحية حصول المعرفة القلبيّة 
الشهوديّة» التي هي منهج العارف الأساس - كما بيّنا سابقًا - من أجل بلوغ 
المعرفة الحقيقية بالوجود» وحقيقة المعرفة الوجوديّة. وهذا الأصل هو علاقة 


.١ةيآلا سورة النصرء‎ )١( 
.5 ٠ الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع مذكور» ص‎ (۲) 


9 الخمينى» بخ اللّه: الأربعون حديثاء» تعريب: محمد الغروي. دار التعارف للمطبوعات» بيروت» 
7 1اق/ ام ط٤»‏ ص٦‏ ۳۷. 





۳۷۸ فلسفة العرفان النظري 


العرفان النظري بالتصفية والتزكية للنفس. ففي المدرسة العرفانية السلوكية 
والنظريّة» يعد جهاد النفس وتهذيبها العماد الأساسي لكلا المدرستيّن, أن 
المعرفة المتولّدة منهما متوقفة على طهارة الباطن» وخخلوٌ القلب من التعلّقات 
الأهوائيّة والدنيويّة» وزوال الحجب النورانيّة والظلمانيّة التي تحول دون بلوغ 
السالك الحقيقة. وهو أمر لا يتحقق إلا بعد سلوك منهج ج التصفية» ليصبح هذا 
ل ار ا 
المعالم والأدواره التي يمكن أن تؤسّس للرؤية المعرفيّة العرفانيّة الأصيلة 
بشكل عميق وسليم. 

ومقصود العارف من التصفية؛ تهذيب النفس وتفريغ القلب من التعلّقات 
المادية الدنيويّة» والنفسية الأهوائيّة» حتى تصبح مؤمّلة للتخلّق بالأخلاق 
والصفات الإلهيّة. فحبٌ الدنيا وحبٌ النفس من الأصنام الكبرى التي تحول 
دون بلوغ العارف مرام القرب الحقيقي من الحق سبحانه وتعالى» «لأن النفس 
مجبولة بمحبّة شهواتها ولذاتهاء فلا ينبغي أن يؤمَنَ من مداخلهاء فإنها من 
المظاهر الشيطانيّة. فإذا خلص منها وصفا وقته وطاب عيشه بالالتذاذ بما 
يجده في طريق المحبوب. يتنور باطنه؛ فتظهر له لوامع الغيب» وتنفتح له باب 
الملكوت»”". لذا يتوسّل العارف بتصفية النفس وتهذيب الجوارح من كل 
أنواع وأصناف التعلقات» لكي يصفوّ وجود الإنسان بالكامل إلى الله حتى 
يفنى فيه «فيشاهد المعاني القلبيّة والحقائق السريّة والآنوار الروحيّة. فيتحقق 
في المشاهدة والمعاينة والمكاشفة» وتفيض عليه العلوم اللّدنيّة والأسرار 
الإلهيّة» وتظهر له أنوار حقيقيّة تارة وتختفي آخری؛ حتق ينمكن ويخلص عن 
تلود" 


يقول الكاشاني في تعريف التصفية: «تصفية الخلق» تجريده عن رسمه 


(۱) الشيرازي» محمد بن إبراهيم: إيقاظ النائمين» تحقيق: محمد خوانساري» انتشازات بيناد حکیت 
إسلامی صدراء طهران. ۱۳۸۲ ش» ط۰۱ ص٩۸.‏ 


(۲) المرجع نفسه» ص .۸٩۹‏ 





الفصل السادس: التصفية طريق الفتوحات والمكاشفات القلبيّة ۳7۹ 


وتنزيهه عن كسبه. بأن يتخلّق بأخلاقه تعالى فيرى الخلق موهبة له من اللّه 
يمحو رسومه ونعوته بأوصافه تعالى ونعوته)”©. ويطلق العارف على عملية 
التصفية اسم «الرياضة»» ويعرٌ فها الكاشاني في معر ض شر حه لكلام الأنصاري 
في كتابه شرح منازل السائرين بالقول: «رياضة العامّة؛ تهذيب الأخلاق بالعلم 
وتصفية الأعمال بالإخلاصء وتوفير الحقوق بالمعاملة. يعني أن يهذب أخلاقه 
بمطابقتها لعلم الشرع» بحيث لا يتحرّك حركة؛ ولا ينبس بكلمة, ولا ينبض له 
عرقء ولا ينبعث فيه داعية» ولا تهجس له خاطرة إلا كانت مطابقة للشريعة» 
سائغة فيه. وأن يصفيّ أعماله عن الرياء» والنفاق» والعجبء وطلب الرياسة» 
واستحلاء نظر الخلق إليه في الطاعة» بل تكون خالصة لوجه اللّه. وأن يوفر 
حقوق الحق بالطاعة» وينصّفه بملازمة الذلّ الذي هو صفة العبد. والخروج عن 
العزْ الذي هو صفة الحق. وحقوق الخلق يحسن المعاملة معهم» والإنصاف 
لهم في القول والفعل» حتى يلقى الله تعالى وليس لأحد عنده مطالبة). 

ب - موانع تحقق التصفية: 

في المباحث السابقة» وصلنا إلى نتيجة مفادها أن العارف يعتقد أن العلوم 
باللأصل ومخزونة فى الإنسان» وبالتحديد فى العقل الأول والنفس الكليّة 
حيث «تقرّر عند 5 التحقيق أن جميع العلوم والحقائق ثابتة في العقل 
الأوّلء والّذي هو «أمّ الكتاب» و«القلم الأعلى» على سبيل الإجمال ومسطورة 
في النفس الكلية التي هي «اللوح المحفوظ» و«الكتاب المبين» على سبيل 
التقضيا 701. 

وإِنّ فتح هذه الخزائن العلميّة بواسطة الكشف والشهود هو الوسيلة لتنزّل 
هذه المعارف الحقيقيّة وإفاضتها على العقول والقلوب. ولكنٌّ السؤال الأساس 
الذي يطرح نفسه في المقام آنه لماذا لم تتنزّل هذه العلوم من أفقها المبين على 
(1) الكاشاني؛ عبد الرزاق: شرح منازل السائرين» مرجع مذكور» ص .5٠٠‏ 


(؟) المرجع نفسه. ص9١7.‏ 
(9) الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص ؟ "01. 





قرم فلسفة العرفان النظري 


قلوب العارفين؟ ولماذا كلّما دخل الإنسان السالك في ميادين المجاهدة 
النفسيّة هجمت عليه أنواع الفتن من كل حدب وصوب» محاولة ثنيه ومنعه من 
إكمال الطريق تح و هدفةه النهائ» وبالتالى الحرمان من المعرفة الحقة الحقيقية 
التي يرنو إليها ويطلبها في أعماق وجوده؟ 

العارف يزجع السبب في ذلك إلى وجود مجموعة من العوائق والموانع التي 
تحول دون تنزّل هذه العلوم. وأنّه لولا هذه الموانع لكان الإنسان مطّلعًا على 
جميع مافي أمّ الكتاب والكتاب المبين بلا مانع» كروح الأنبياء والأولياء إلا . 
فكانت هذه الموانع حائلًا بين العارف واطلاعه على ما في الكتابين من حقائق 
وأسرار» كالسحاب الحائل ر بین شعاع الكمس وبين الأرضن. وكما أن ارتفاع 
السحاب يكون موجبًا لإضاءة الأرض بنور الشمس» كذلك تكون إزالة هذه 
الموانع موجبة لإفاضة العقل الأوّل والنفس الكلية العلوم بأسرها على الروح 

وهذه الموانع عند العارف لا يمكن إزالتها بواسطة الفكر والشرع فقط» لعدم 
اتا إا وق تى لد القدرة الكر ي غلى إبحاة التعلول المناسة 
والصحيحة لهذه العلّة. وهذا النوع من العلل والعوائق يحتاج إلى وسيلة 
أخرى بموازاة العقل والشرع ومساعدتهماء وسيلة يمكنها على مستوى الذات 
والتكوين أن تعالج هذا النوع الخاص من المشاكل المعرفيّة 

وتسمّى هذه العلل والعوائق ب«الحجب»» وهي على نحوين: حجب ظلمانية 
وحجب نورانية. وإن اادرسة الورصضول: إلى الع لت تتيسر إلا بقطع الحجب 
اللا ا E‏ 
وظلمة؛ لو كشفها لاحترقت سبحات وجهه ما انتهى إليه بصره من خلقه)20)27. 
)ور اللحديث بهذا النعى في ارا ا : عن النبي 115 قال: «أَنَ لِلَّهِ تبَارَكَ وَ تَعَالَى 

مين أت يليان ور لي ا کی لار کاک ری ا 





الفصل السادس: التصفية طريق الفتوحات والمكاشفات القلبيّة ۴۸۱ 


وهذه الحجب والموانع المعنويّة هي التي تحول بين القلب ومشاهداته 
القلبيّة ومكاشفاته الغيبيّة» على الرغم من أنه «ليس حقيقة من الحقائق الإلهيّة 
ولا مرتبة من المراتب الكيانية إلا وقد اشتملت عليها الحقيقة القلبية واللطيفة 
الإنسانيّة بالفعل» اشتمال الكل على أجزائه» لكنّ بسبب تراكم الغواشي المظلمة 
الهيولانية وتصادم الحجب والموانع الجسمانيّة» قد انطمست آثارها واختفت 
أنوارهاء فمسّت الحاجة إلى انتكشاف تلك الغواشي وارتفاع تلك الموانع» حتى 
کن الخروج من مكامن الخفاء والاستجنان» إلى مجاليٌ الظهور والعيان» 
فتظهر بها سائر المعارف والحقائق» ويتميّز بها جميع النسب والرقائق)"". 
ومنشأ هذه الغواشي والحجب يرجع إلى أمر أساسي وجوهري هو تعلق 
القلبة يقير الله والكتللاعه يسبب الوق ار ها فاضا نالا نال وا 
الذات)» وما يورثه هذا ك من الإخلاد إلى الأرض وحبٌ الدنيا وزيتتهاء 
وَلَوْ ِنَم لَفعَنَهُ يها وَلكنَّهُ: أَخْلدَ إل الْأَرْضٍ وَأتَبَمَ هوه 4". فالهوى كما يعرّفه 
الكاشاني هو «ميل النفس إلى مقتضيات ل والأغراض عن البجهة العلوئة 
بالتوحة إلى الجهة السفلية)”". والهوق مشتى من السقوط رالا هری 0# 
حقيقته ميل القلب إلى ما سوى اللّه والتعلّق به واشتهاؤه. وهوى النفس عبارة 
عن حبٌ النفس والميل إلى اتَّباعَ الأوامر الصادرة عنهاء والّتي تأخذ الإنسان 
عادة إلى ما يوافق طبعها وطبيعتها الدنيويّة التي نشأت من رحمها وهي التراب 
والطين. 
وفي الرؤية العرفانيّة التوحيديّة # مَاجَعَلَ جت آله رل من فلب فی جوف 204 
بمعنى أن القلب لا يمكنه أن يتعلّق باللّه والأنا معّاء أو باللّه والدنيا وفي الوقت 


. ٠٠٠ص الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذكور»‎ )١( 
.٠۷١ةيآلا سورة الأعراف»‎ )۲( 

(۳) الكاشاني» عبد الرزاق: اصطلاحات الصوفيّة» مرجع مذكورء ص7. 
(5) سورة النجمء الآية١.‏ 

(4) سورة الأحزاب. الآية؛. 





و فلسفة العرفان النظري 


نفسه يكون طالبًا للقاء الله ومشاهدة تجليائه. فهذا القلب إ[ما أن يميل إلى 
الحق تعالى أو إلى ما سواه» ولا يمكن الجمع بينهما بأيّ حال من الأحوال؛ 
لأنهما نقيضان لا يجتمعان في قلب العارف. من هنا ورد النهي عن اتباع الهوى 
لأنّه يضل عن سبيل الحق ولا تيع لهو هيلك عن سيل آ4 ولأنّه يحول 
دون بلوغ الإنسان الكمال الإنساني الحقيقي اللائق به. ففي الرؤية العرفانيّة ما 
يحول دون تحقق الهدف السامي لوجود الإنسان في هذا العالم؛ وهو لقاء الله 
تحالى من عدلال معابنة ومشاهدة تجلياته الذائية والأسجاتئة والأفعالية »وبالقالى 
حرمانه من بلوغ الغاية الشريفة من خلقه هو «الهوى» و«الأنا». فالأنانيّة 2 
النفس وما يتولّد عنهما لاحقًا من التعلّق بالدنيا وشهواتهاء يمثلان العائق الأكبر 
أمام رؤية تجلّيات الحقٌّ والفناء ثم البقاء فيه؛ لأنّ الأنا تثبّت مبدأ آخر مقابل مبدأ 
الحق في روح وقلب الإنسانء وبالتالي تجعل للإنسان قبلة أخرى غير الكعبة 
الإلهية المقدسة. 

ما العارف الحقيقي فليس له من قبلة ولا وجهة في هذا العالم سوى وجه 
الحق الکریم: لیومت ھی لی ر لکوت والار حیما وما 
مت آلمشركيى 4. لذا كان حب النفس والدنيا منشأ جميع لوان الحرمان 
والعذاب. فما «هو مذموم وأساس جميع ألوان الشقاء والعذاب والمهالك 
ورأس جميع ألوان الخطايا والذنوبء إِنّما هو حبٌ الدنيا الناشئ من حبٌ 
النفس)””. وقد ذكر القرآن الكريم أنواع الحجب القلبيّة وبيّن أنواعها ومراتبها 
غلظتها ورقتهاء وصتّفها إلى ثلاثة مراتب. 


المرثبة الآول: الريخ» وهو أدتى فرائب الححب وأرقها حیث قال عز وجل: 


ر له رہ د رس عمس وهي(:) 
کلا بل ران علی قلوییم ما کا كبو 4 . 
)١(‏ سورة صء الآية71. 
(؟) سورة الأنعام, الآية9. 
() الخميني؛ روح اللّه: وصايا عرفانيّة» ترجمة: عباس نورالدين» بيت الكاتب للنشر والتوزيع» بيروت» 
۷ م ط۳» ص۱۷ . 


(4) سورة المطففين» الآية 5 .١‏ 





الفصل السادس: التصفية طريق الفتوحات والمكاشفات القلبيّة YAY‏ 


المرتبة الثانية: الطبع» وهو أكثف وأغلظ من الرين لقوله تعالى: طبع أله عل 
المرتبة الثالثة: الختم والإقفال» وهو نهاية مراتب الحجب التي يصعب 
خرقها لقوله تعالی: ‏ ماعل لوبو 74" ام عل فو اتام 4 والقفل 
والختم نهاية انعقاد الشيء» وهذه الدرجة من الاحتجاب تورث العمى الذي 


يصعب الخلاص منه في الدنيا والآخرة. 


وهذه الحجن قار اعدلافب أثراغها ومراثها كلها ناشكة من الآنا وبحث 
النقدى. ولة علامن للاسان مها إلا بمحارية الينرسق ومجافةة الننس» لفان 
الهوى حياة النفسء فإذا رفض الهوى ماتت. وإذا انقطع عنه الميل إلى النفس؛ 
تنسّم روح الأنس باللّه. لأن الهوى أصله الحبّ في الروح والأنس في القلب. 
فإذا قطع دابره بالقمع» لم يبق ميل القلب إلى العالم السفلي؛ ورجع إلى اللّه 
بالحب الذاتي الفطري» فيأنس به ويفوز بقربه وتجليه). فبعد وطء الأنانية 
والإنية في النفس. والإقبال التامّ نحو الحق تعالى» والفناء في ذاته المقدّسة. 
وتحمّل جهد قمع النفس الذي يسمّى عند العرفاء بالموت الأحمرء (يحصل 
ضفاء ف القلب لذى السالك بعك على تجلى أسمائة وصفاتة» وتمزق 
ا التي E‏ 
جهة أخرىء» والفناء فى الأسماء والصفات والتعلّق بعرٌ قدسه وجلاله؛ والتدلى 
التام بذاته. وفي هذه الحال» لا يوجد حاجز بين روح السالك المقدسة والح 
المتعالي سوى حجاب الأسماء والصفات. ويمكن أن يرفع الستار النوري 
للأسماء والصفات لبعض أرباب السلوك أيضًاء وينال التجليات الذاتيّة الغيبيّة) 
OT‏ 
(۲) سورة البقرة» الآية ۷. 
(۳) سورة محمد الآية 5 7. 


() انظر: الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص١۷٥.‏ 
() الكاشاني» عبد الرزاق: شرح منازل السائرين» مرجع مذكور» ص۲۷۰ 





۸٤‏ فلسفة العرفان النظري 
ويزق تمه سندلا وسعلفا بالذاس المقاسة» ويعين الأساطة الت م لل 
والفناء الذاتي لنفسه» ويرى بالعيان أن وجوده ووجود الكائنات كافة» ظل للحقٌ 
العالى! , 


۳- منهج إزالة الحجب والموانع 

إن ظهور الحقائق الإلهيّة بعد فرض ثبوتها وخفائها في الإنسان» متوقف 
على أمريق أساسئين هماة العقل وتهذيب النفس. وتحق فى المباحة اللاحقة 
سوف نت حدت بالتة لتفصيل عن العقل وموقعيّته في المنهج العرفاني المبني على 
ا لكشف والشهود. وفي هذاا : لمبحث» سوف نبين دور تهذيب النفسر ومنهج 
التصفية القلبية في ظهور المعارف الإلهيّة وخروجها من مكامن خفاتها إلى 
مجالي ظهورها. 

ففي الرؤية العرفانيّةء إن ظهور الحقائق الإلهيّة لا يكون فقط بالحركات 
الفكريّة والعقليّة» بل يحتاج السالك بموازاة الحراك العقلي المعمّق» إلى 
تهذيب وترويض جاذ وحقيقي للنفس» حتى إذا تطهر الباطن وتنور؛ تظهر 
للعارف لوامع الغيب» وتنفتح له أبواب الملكوت. فيشاهد المعاني القلبيّة 
والحقاقق السرثة والأتوار الروسة قعدت بمقام الكشف والمعاينة» وتفاض 
عليه العلوم اللّدنيّة والأسرار الإلهيّة. 

وإذا ثبت واستقام تتنزل عليه السكينة» فيدخل عالم الجبروت. وإذا استقام 
وثبت أيضًا وتحقق في هذا المقام تظهر له أنوار سلطان الواحديّة ثم الأحديّة 
فيتلاشى وجوده بالكامل» ويضمحل تعينه ولا يبقى في الدار غيره ديار» وهو 
المسمّى عند العرفاء بمقام الجمع والتوحيد. «وفي هذا المقام يُستهلك في 
نظره (العارف) الأغيار» ويخترق بنوره الحجب والأستار» فينادي الحق: لمن 


(۱) الخميني» روح اللّه: الأربعون حديثاء مرجع مذكور. ص 5/5. 





الفصل السادس: التصفية طريق الفتوحات والمكاشفات القلبيّة ۳۸0 


مو < و ميرول 


املك ألو 4“ ويجيب بنفسه لنفسه لته الود ألمَهّارِ 4. وهذا نهاية السفر من 
الأ سار الى تكرن للسالكين الكامليت».وهذة النهاية موعية للو للافة المعتوية 
التي سماها بعضهم التوحيد»". 

ولكن شرط الوصول إلى هذا المقام متوقف على إزالة الحجب والغواشي 
عن القلب الى كات سين تسلط القوق الحسماكة على القلب وطرة 
الخلاص من حاكميّة قوى الجسد الجزئيّة على القوى الروحانيّة العقليّة والقلبيّة 
منحصر في وجهين: 

الأوّل: طريق الفكر والنظر وتقوية سلطان العقل. لكي يتسلط العقل على 
الجسد وقواه» فلا يتمكن الجسد من تجاوز حدوده الطبيعية» ويصبح بالتالي 
مقهورًا لحكم العقل وأمره. وعندها تظهر أحكام العقل وآثاره فى هذه النشأة 
الدنيا بصورة المعارف والعلوم. 

الثاني: طريق المجاهدة والرياضة الروحية والتصفية القلبية. من خلال 
تهذيب القوى الجسمانيّة والخياليّة» وحتى العقليّة من تعدذي حدودهاء ومنعها 
من الحركات المشوّشة والمضطربة التي تؤذي القلب وتحول دون فتح أبواب 
المعزفة الكشفية والشهودية. 

فطريق الفكر والعقل عند العارف متلازم مع تزكية النفس ومجاهدتهاء 
ولا يمكن الفصل بينهما على الإطلاق. وأمًا من «اعتقد أنه لا اعتبار بالتزكية 
والتصفية في طريق التعليم والنظر» فقد ركب الهوى والهوس حسب هذه 
العقيدة الفاسدة» وغلبت على نفسه الشهوة والغضب. واستولت عليها الرذائل 
الطبيعية المهلكة, وحرّمت عليها - على النفس - الفضائل الملكيّة المحبية) 29 
كما يقول أبو حامد الأصفهانى. 
)١(‏ سورة غافرء الآية5١.‏ 
(؟) سورة غافرء الآية5١.‏ 
0( الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعده مرجع مذكورء ص۲۹۹ . 





5-5 فلسفة العرفان النظري 


ويبيّن القونوي بشيء من التفصيل شارحًا طريقة تحصيل المعرفة الحقيقية 
والعقول السليمة أن لتحصيل المعرفة الصحيحة طريقين: طريق البرهان بالنظر 
والاستدلال» وطريق العيان الحاصل لذي الكشف بتصفية الباطن والالتجاء 
إلى الحق. والحال فى المرتبة النظريّة» فقد استبان مما أسلفناء فتعيّن الطريق 
الآخرء وهو التوجّه إلى الحق بالتعرية والافتقار التام» وتفريغ القلب بالكليّة من 
سائر التعلّقات الكونيّة» والعلوم والقوانين». 

فالمجاهدة والرياضة وتهذيب النفس شروط أساسيّة وضروريّة من أجل 
حصول المناسبة بين النفس من جهة وحضرة القدس والعلم الإلهي من جهة 
أخرىء والّتي هي أصل كل فيض في هذا الوجود. ومعدن كل التجلّيات 
الأسجاقئة الواضلة إلى كل مرجوة. وعصول هذه المتاسية "رفنت على 
ظيارة الس وخلوضص القلب من دش التعلقات الدنيوية السفلية» ليكون 
لائقًا ا للتجليات والفيوضات الإلهية؛ لن ((أخحل هذه العلوم والحقائق 
الحضرة الرتعتائة والسكاتب الرسيي » النشان البيما ف له تاريل تن 
لمن ليحي 4”"؛ لأنه من دون هذا - أي الصفاء القلبى والتوجّه الكلّى - لا 
يمكن حصولها - أي الحقائق والعلوم - أي تحصيلها من دون رفع الحجاب 
عن وجه القلب والاستعداد الكامل والتوجه التام» ر منک 


ويفرق ابن عربي بين المجاهدة والرياضةء فيعتبر أن «المجاهدة حمل 
النفس على المشاق البدنيّة المؤثّرة في المزاج»”؟» وأن المجاهدة من المقامات 
المستصحبة للتكليف. «فما دام التكليف موجودًا كانت المجاهدة قائمة العين 


.7 القونوي» صدر الدين: إعجاز البيان في تفسير أمّ القرآن» مرجع مذكورء ص5‎ )١( 
سورة فصلت» الآية۲.‎ )۲( 

(۳) الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص .01١‏ 

(5) ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكيّة» مرجع مذكور ج7؟. ص55١.‏ 





الفصل السادس: التصفية طريق الفتوحات والمكاشفات القلبيّة TAV‏ 


فإذا زال حكم التكليف زالت المجاهدة)(". أمّا الرياضة فهي «تهذيب الأخلاق 
النفسيّة بحملها على احتمال الأذى في العرض والخارج عن بدنه» مما لا حركة 
فيه بدنية)"» والهدف من الرياضة «تذليل النفس» وإلحاقها بالعبودية» ولذا 
سمّيت الأرض أرضًاء وذلولًا»”". وعليه يصبح الفرق بين المجاهدة والرياضة 
أن الأولى متعلّقها البدن, أمّا الثانية فمتعلّقها النفس. والجامع المشترك بين 
المجاهدة والرياضة أن كلاهما مخالفة» ولكن الأوّل للبدن وشهواته والثاني 
للنفس وأهوائها. والمخالفة بكلا شقيها من أعظم المشاقٌ على الإنسان» حتى 
أطلق العرفاء عليها اسم «الموت الأحمر). 

راتما ت المخالنة غلن الف لر همها مان آرت الأمير يدها ولما 
eS‏ 

مکو الجميع لسلظانها فع على التفس أن تترك هذا الملك الموهوم طن 

نهاآماأوتيت هذا املك على علم من عندها ويقدرةمنذات وال انغ 
العف ” الاش عن رون 00 وا ع٠‏ لقي قد وح آلا ی 4 وكات 
النتيجة أن احتجبت النفس عن مقامها الحقيقيء وتلهّت بالعرض الأدنى وبما لا 
يليق بخلقتهاء متوهمة أنه كمالهاء فكان الخسران نصيبها. أمّا العرفاء فيجدون 
في المخالفة أعظم لذّة ولا يرون فيها الموت الأحمرء بل الحياة الساطعة بنور 
التجلّيات الإلهيّة والفيوضات الربانيّة» كما يقول ابن عربي: «وإِنّما صعب على 
النفس المخالفة» لكريم اسا وغل ضا ر ا في العالم 
لهاء فتقول فى نفسها بيدي أزمّة الأمر وملاكه؛ ولا سيّما وقد خلقني الله تعالى 
عل العو رق ي ا ال امن ها اا رة نا الا ا 
أحمر» وحجبت هذه النفس عن الاتساع الإلهي وعمّا خلقت له» وعن العلم بأن 
© ای ا ارجات آل ر کی چ ا 
(۲) المرجع نفسه» ص١١٤٠.‏ 
(۳) المرجع نفسه» ص۸۲٤‏ . 


(6) سورة الزمر» الايةا. 


(5) سورة آل عمران. الآية78١.‏ 





۳۸۸ فلسفة العرفان النظري 
الصورة ليست لكل نفس وإنما هي للنفس الكاملة كنفوس الأنبياء ومن كمل 
من الثاين» قلو كملت هذه الف ما كانت المخالفة لها نوكا أحهره فان لذة 
ا ا ا ل ف 
في كل شيء ينبخغي 8 تخالف فيه فافهم)"". 

وقد ذكروا ا ل ل 
ص ص 

المرتبة الثائية e‏ 

المرتبة الثالثة: تهذيب خدمة الحقٌ تعالى من أن يخالطها الجهل وعادات 
النفس» فتفسد خدمته للحقٌ وتجعله مطرودًا من محضره وبعيدًا عن ساحة 
لقائه. 

المرتبة الرابعة: تهذيب النفس من الرذائل وتزيينها بالفضائل. 

المرتبة الخامسة: تحسين الأدب مع الله في السير والسلوك إليه. 

المرتبة السادسة: تهذيب العقل من خلال تنزيهه عن أحكام الحسٌ والوهم. 
وتنويره بنور القدس. 

المرتبة السابعة: تهذيب الحال”" من أن يجنح أو يميل إلى حكم العلم 
ورسومه؛ لأنْ الحال تورث المعرفة» وهي روح العلم الذي به يحياء فإذا عارض 
N N‏ 
)١(‏ عرّف الكاشاني «الحال» في الاصطلاحات: «الحال ما يرد على القلب بمحض الموهبة» من غير تعمّل 

واجتلاب» كحزن أو خوف أو بسط أو قبض أو شوق أو ذوق» يزول بظهور صفات النفس» سواء أعقبه 


المثل أو ل فإذا دام وصار ملكة يسمّى مقامًا). الكاشاني» عبد الرزاق: اصطلاحات الصوفيّة, مرجع 
مذكور» صا۸۱. 





الفصل السادس: التصفية طريق الفتوحات والمكاشفات القلبيّة ۳۸۹ 
مع الحق» وتهذيب الصفاء من كدر الكون» وتهذيب مقام التمكن من شوب 
التلوّن والتغيّر وعدم الاستقرار؛ لأنْ السالك ما لم يثبت عنده المقام» يكون ما 

المرقة التاسعة: #يتيب اة الك ال يكن أن ينين الشالك عن 
الصحوء وتهذيب لحظة الاتصال بالحق عن رؤية الاثنينية؛ لأنه من شروط 
الفغاء» اتفاء الخيرثة مطلقاء وطغاةسلطان الررحداية: 

المرتبة العاشرة: هي مرتبة النهايات وهي المسماة عند العارف بمقام الجمع 
بعد الفرق. وفي هذه المرتبة يغيب العارف عن تهذيبه؛ فلا يرى تهذيبه ولا يلتف 
إليه» بل يغيب في الجمع عن رؤية الجمع أيضًا”". 

والكاشانى نفسه فى منازل السالكين يختصر هذه المراتب العشر. ويحصرها 
فلات رات ودرعات ”آنا ابن فناري في كتابه مصباح الأنسء فإنّه يذكر 
ثماني مراتبٌ للطهارة الباطنية هي على التوالي: 

المرتبة الأولى: طهارة الخيال من التخيّلات الرديئة والفاسدة. 

المرتبة الثانية: طهارة الذهن من الأفكار والاستحضارات غير المفيدة. 

المرتبة الثالثة: طهارة العقل من الاعتقادات الفاسدة. 

المرتبة الرابعة: طهارة القلب من التعلقات الموجبة للتشتّت وضعف العزيمة. 

المرقة النخامسة: طهازة التشين من الأموو الى ثميل: لبها ومع الآمال 

المرتبة السادسة: طهارة الروح من الحظوظ الشريفة» والنعم المعنويّة 
والمشاهدات الغيبيّةه وغيرها من النعم الروحانيّة لأنْ فيها شائبة الحظوظ 
النفسية. 


)۱( الكاشانىء عبد الرزاق: اصطلاحات الصوفية» مرچ مذكور. صن 7715 
)۲( الكاشانيء عبد الرزاق: شرح منازل السائرين» مرجع مذكور. ص7١‏ 7. 





۳۹۰ فلسفة العرفان النظري 

المرتبة السابعة: طهارة الحقيقة الإنسانيّة عن عوز وفقدان ما في مقام 
الجمعيّة» ومن تغيّر صورة ما يصل إليه من الحق. 

المرقية العامتة» طهارة السك من اال اتصاله بالحق المطلق» وزؤال كل 
الأحكام التقييديّة التي عرضت عليه بسبب شوائب الكثرة العلميّة". 

وفي الختام» نشير من جديد ونؤكّد على أنْ اشتراط المجاهدة والرياضة 
كوسيلة لتحصيل المعرفة العرفانيّة الكشفيّة لا يعني صيرورة علم العرفان 
علمًا كسييًا بعد فرضن كوثة علمًا إرثيًا؛ لأن الرياضة والمجاهدة غتل العارف 
هي في الحقيقة من الأسباب المهيّئة والمعدّة لحصول العلم والمعرفة الذي 
هو اختصاص إِلهىٌ فى الأصل» بمعنى أنه محض التفضل والمنة منه عر وجل. 
فتهذيب النفس ليس علة تامّة لحصول العلم» بل هو جزء علّة» أي إِنّهِ ليس 
شرطًا تامًّا لحصول العلم» بل هو شرط ناقص وعلّة معدّة له. 

فحصول العلوم والمعارف الإلهية الكشفية والشهودية ليست في الحقيقة 
موقوفة على المجاهدة» بل جميع الكمالات عند العرفاء اختصاص إلهي» 
حاصل بلا التفات إلى سبب وشرط ذلك فصل آله ُوه ميمه وَنّهُ ذو الْتَضْلِ 
ألْمَظير4» ولا ينبغي أن يتوهّم أن الهدف من مجاهدات أهل المعرفة من 
العرفاء ورياضاتهم هو لكسب علم من العلوم أو لكشف من الكشوفات؛ لأن 
هدف العارف الحقيقي ليس سوى العبوديّة المحضة للّه» والانقياد التامّ لأوامره 
ونواهيه» من دون أدنى إعمال للهوى ولو قيد أنملة؛ لأنه بالنسبة إلى العارف 
عين السقوط والوقوع في أسفل السافلين. 

بل العارف الحقيقي المتحقق بمقام العبودية الحقيقيّة والمطلقة للّه تعالى» 
لا يتوقع من خدمته لمولاه أي عوض أو مقابل؛ لأنّه لا يرى نفسه مستحقا ولا 
مالكًا لشيء» #تبرك الى بيده املك وهو عل كَل مَىَ ر4 . ولسان حال العبد في 
فر الفاري رة مصباح الآنس» مرجع مذكور» ص ۳۷. 
(؟) سورة الحديد. الآية١7.‏ 
(”) سورة الملكء الآية١.‏ 





الفصل السادس: التصفية طريق الفتوحات والمكاشفات القلبيّة ۳۹۱ 


مقابل الله تعالی: ٭ لس اک م لامر سن . وكل ما يصل إلى العبد ويفاض 
عليه من الله إِنّما هو بمحض العناية الأزلية السابقة لقوله تعالى: إن الیب 
سيمت لهم ينا نس4 لا عن طريق الكسب والاجتهاد. «ومعلوم أن بناء 
شغل هذه الطائفة - من العرفاء - قائمٌ على الفناء المحض والطمس الكلّي 
وعدم نسبة شيء إليهم. فكيف يكون لهم وجود حتى تكون لهم مجاهدة؟ وإن 
كان لهم وجود» فكيف ينظرون إلى عبادتهم وطاعتهم؟ وعندهم النظر إلى عبادة 
العبد وطاعته أقبح من عبادة الصنم وطاعته» حتى رؤية وجودهم - عندهم في 
تلك الحالة ‏ ذنب» لقولهم فيه: وجودك ذنب لا يقاس به ذنب»)”". 

كما أنْ صيرورة العلوم والمعارف العرفانيّة إرئيّة لا يخرجها عن حدّ التكسّب 
مطلقاء باحر رس د ابارت مواه كرا كني لطا والتكري 
وترتيب المقدمات العقلية والبرهانيّة هو أداة تحصيل تحصيل العلم والمعرفة فقط. 
أنا إذا كان التكشب بم أنها مكشبية وتحاصلة مع الله قين لبس علموماء 
لأن الإنسان كان في الأصل فاقدًا للعلم, ثم حصل عليه بعد ذلك. ومثلهم في 
اكتساب وأخذ العلوم الحقيقيّة بواسطة الإرث؛ كحال شخص مات أبوه وقد 
خلّف له كنرًّا مدفوئًا في تحت الأرضء فإذا أراد هذا الشخص أن يستخرج كنزه 
الذي ورثه» فهو مضطرٌ إلى حفر الأرض ورفع الموانع عن كنزه. 

فهذا الحفر ورفع الموانع يسمى عند العارف بالمجاهدة» والكنز بالإرث. 
فتكون المجاهدة مقدّمة من أجل الحصول على الكنز الذي هو محض المنّة 
والتفضل من قبل الوارث. والأمر بعينه يحصل مع العارف عند حصوله على 
المعارف الإلهيّةء «فمثال الناس في هذا المشل أن أباهم الذي هو آدم الحقيقيّ» 
خلف تحت أراضي قلوبهم خزائن علوم الإلهيّة» كما ورد به النقل وحكم به 
العقل... فإذا أرادوا إخراجها وتوجّهوا إلى إبرازهاء فليس فيه شك أَنّهم يكونون 
)١(‏ سورة آل عمران. الآية784١.‏ 
(۲) سورة الأنبياف الآية١١١.‏ 
22 الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص٠‏ 0. 
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حينئذ محتاجين إلى الحفر الذي هو الرياضةء ودفع الأثقال عن فوقها الذي هو 
المجاهدة. فحينئذ هذه الرياضة والمجاهدة لا تخرج هذه الخزائن والدفائن عن 


الإرثيّة)”". 


وعليه» جميع العلوم الإلهيّة والحقائق الربّانيّة كلها إرئيّة» وهي حاصلة من 
خلال صفاء القلب ورفع الحجاب عن وجهه. ويشهد علي دلك العديد من 
الآيات الكريمة والروايات الشريفة» كقوله تعالى: راقو آل وڪم 


4 وقوله تعالى: #وَلْوْ أن أَهلّ الشرئ مَنُوأ واتقوا لمَدَحَنَا عَليهُم مركت من 


روح © 


الْسَمَِ دا 'وغيرهامن الآيات الكريمة. 


المروي عن اس ول ال َي ما أخلّصَ عبد لله عَزَ جل ربعي 00 
إلا جَرّث ث يتابيع الحِكَمَة من قَلْبو على لاه وقوله َأ في حديث آخر: ) 
مَنْ عَمِلَ بِما يَعْلَمُ وَرَّنَه اللَّهُ عِلَمَ مَا لَمْ يَعْلَّم0. أَمّا في كيفيّة تحصيل العلوم 
الإرثية الحقيقية فهو كما يقول السيد حيدر الآملي أنه «في غاية السهولة. لأنها 
موقوفة على فراع القلب وصفاء الباطن. وهذا يمكن بساعة واحدة» ونيوم 
واحد» وبليلة واحدة! هذاء إذا كان القائل بها قائلًا بالكسب. وأمًا إذا لم يكن 
قائلًا به بل يكون قائلا بأنّها هبة إلهيّة وعطيّة ربّانيّة» فيمكن حصولها بأقل من 
ذلك)20, 


.0 ٠ الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكورء ص5‎ )١( 
(؟) سورة البقرة» الأية7/85.‎ 

(") سورة الأعراف. الآية45. 

(5) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار. مرجع مذكورءج57. ص47 7. 
(0) المرجع نفسهء ج١٠4.‏ ص78١.‏ 

(5) الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكورء ص ؟ "01. 





الفصل السابع 


مكانة العقل في المنهج المعرفي العرفاني 


١‏ - العقل لغة واصطلاحًا 


العقل في اللغة بمعنى الإمساك والنهي» وجاء أيضًا بمعنى الفهم» » كما قال 
الفيرو زآبادي في قاموسه: اعمَلَ يعقل عقلًا ومعقولًا وعقل فهو عاقل من عقلاء 
زغتال» والدواء بعك قار ا أمسكه. والشيء : فهمه فهو عقولء والبعير: 
شد وظيقه إلى ذراعه» كعقله واعتقله)0". ومثله ما ورد عن الراغب الأصفهانى 
في المفردات حيث قال في العقل: «وأصل العقل الإمساك والاستمساك» كعقل 
احير بالعقال» وقفل الدواة البطنَ» وعفلت المرأة شعرهاء:وعقل لسانه كه 
ومنه قيل للحصن معقل وجمعه معاقل)”". 
أما اصطلاحًا فقد ذكرت للعقل معانٍ عديدة ومتنوعة بتبع المدارس 
والمشارب الفكرية المختلفة. فمن معانى العقل: 
د آله جوهر سيط مجر د عع الماذة ذا مقار لها فعا وهن المدرك 
للآشياء بحقائقها. 
- من معانيه أيضًا أنه قوّة من قوى النفس التي بها يحصل تصور المعاني؛ 
وتأليف القضايا والأقيسة. والفرق بينه وبين الحس؛ أن العقل يستطيع 
(۱) الفيروزآبادي» مجد الدين: القاموس المحيط» مرجع مذكورء ص77١١.‏ 
() الأصفهاني» الراغب: المفردات في غريب القرآن» مرجع مذكور» ص٥٤٤‏ . 


أن يجرّد الصورة عن المادة» أمّا الحسٌ فلا يستطيع ذلك. والعقل بهذا 
المعنى قوّة في النفس تقوم بتجريد الصور عن المادة» فيدرك الإنسان 
المفاهيم الكليّة؛ كالجوهر والعرضء والعلة والمعلول» والغاية 
والوسيلة» والخير والشرٌء وغيرها من المفاهيم الكليّة التي موطنها ذهن 
الإنسان وعقله. 

- ومن معاني العقل أيضًا أنه قوّة الإصابة في الحكم» من خلال تمييز الحق 
عن الباطل» والخير عن الشرء والحسن عن القبح. وهذا التمييز ل يحصل 
عن قياس وتفكر» بل يحصل بشكل مباشر وبديهي في النفس. لذا يعتبر 
العقل بهذا المعنى من المدركات البديهيّة في النفس. 

- ويطلق لفظ العقل ويراد منه مجموع الوظائف النفسيّة المتعلقة 
بتحصيل المعرفة؛ كالإدراك» والتداعيء والذاكرة» والتخيّل» والحكمء 
والاستدلال» وهو بهذا المعنى ضدّ الحدس. 

- ومن معاني العقل أيضًا أنه قوّة طبيعيّة في النفس متهيّئة لتحصيل المعرفة 
العلميّة. وهي أداة اكتساب العلوم والمعارف على اختلاف أنواعها 
وأنماطها. 

- ومن معاني العقل أنه مجموع المبادئ القبليّة المنظمة للمعرفة في 
النفس» كمبدأً عدم التناقضء ومبدأ السببيّة» ومبداً الغائيّة. وتتميّز هذه 
المبادئ بضرورتها وبداهتها وكلَيّتها واستقلالها عن التجربة. 

- ومن معاني العقل آنه الملكة التي من خلالها يحصل في النفس علم 
مباشر بالحقائق المطلقة» وهو مستقل عن النفس»ء ويسمّى أيضًا بالعقل 
الكلي» وهو الموجود اللانهائي الكامل الذي يتجلى للنفس بشكل مباشر 
ليفيض عليها المعرفة من عوالم غيبيّة وما وراء المادة0". 


)۱( صليباء جميل: المعجم الفلسفي» مرجع مذكور» ص٤۸‏ إلى .۸٩‏ 
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۲ - حقيقة العقل عند العارف 


العقل في الفكر والمنهج العرفاني محط بحث ونقاش وجدال طويل. فمنهم من 
يرفض العقل بالكامل» ويرى أنه عامل سلبيٌ في وصول الإنسان إلى المعرفة الحقة 
الحقيقيّة» ومنهم من يعطي العقل حيّرًا مهما بل وضروريًا من أجل الوصول إلى 
هذه المعرفة باعتباره أداة من أدوات المعرفة الإنسانيّة الأساسيّة المكمّلة للأدوات 
المعرفية الأخرى التي زود بها الإنسان من أجل بناء منظومة معرفيّة إنسانيّة حقيقيّة 
كاملة متكاملة» 0 فى نهاية المطاف إلى الكمال المنشود والهدف المأمول 
و ر ا ا رھ کی ا ای کا و ا ورش 

ولكنّ اختلاف العرفاء فيما بينهم وانقسامهم بشأن العقل لا يمنع من إقرار 
الجميع تقريبًا واعترافهم بعجز العقل» وضعف قدراته» وعدم تماميّته في إيصال 
الإنسان إلى هذا الهدف السامي. والمعادلة عندهم بكل بساطة هي الآتية: إذا 
كان الهدف من وجود الإنسان هو معرفة الكمال المطلق والوصول إليه» والعقل 
كأداة للمعرفة ليست لديها القدرة الذاتية على معرفة الكمال المطلق والوصول 
إليهء إا العقل لوحده عاجز عن إيصال الإنسان إلى الهدف من خلقه ووجوده. 
وبالتالي لا يصحٌ لوحده أن يكون أداة للمعرفة كما يقول «أبو حامد الأصفهاني» 
في «تمهيد القواعد): ثم إن من البيّن: أن الكمال الذي يقولون به كالأمر 
الممتنع؛ لأنَّه لو وصل إليه السالك وأدركه. لما أمكنه أن يعقله بالقوّة العاقلة: 
لاتفاقهم على أن العقل يستحيل أن يدركه لكونه من الأطوار التي تكون فوق 
العقل» فامتنع أن تصل إليه القوّة العاقلة». 

فما هو محل اتفاق عند جميع العرفاء أن الكمال الحقيقي المطلق لا يمكن 
تصوّره ولا إدراكه» ولا الإحاطة به بالقوّة العاقلة؛ لأن الكمال الإلهي طور فوق 
طور العقل؛ ولأن للعقل طورًا خاضًا ومرتبة خاصّة ومحدّدة في الإدراك لا 
يمكن أن يتتجاوزها بأيّ شكل من الأشكال. 


.۳٤۸ص الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذكور»‎ )١( 
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كالسمع مثلًا المتعلّق بالمسموعات» فلا يتجاوزها إلى المبصرات 
والمشمومات وغيرها من المدركات الجزئية. فإن لكل قوة وأداة إذراكية 
مرتبة خاصّة بها من الإدراك لا يمكن أن تتعدّاها. كذلك العقل أيضًا له مرتبة 
مخصوصة من الإدراك» وهي درك الكليّات والمفاهيم المعقولة» فلا يذهب 
ليدرك الحقائق الكشفيّة والمعاني الذوقيّة؛ لأن دائرة علم العقل محصورة 
بالمفاهيم الكلية» فإذا كان متعلّق العلم أمرّا وراء حدود المفاهيم, فإِنّ العقل 
اترك كما أن الصر الميحصوو بالمصرات لا يكن أن يعجار الكينيات 
المبصرة ليدرك الأصوات والأنغام. 

آَم السبب في عجز العقل وعدم تماميّة قدراته» وحقيقة الدور المناط به 
والهدف من خلقه. فهو ما سوف نبيّنه في المبحث اللاحق. ولكن قبل الدخول 
في صلب الموضوع» نعرض نبذة مختصرة من آراء العرفاء وأقوالهم لتوضيح 
الفكرة أكثر حول عجز العقل وعدم تماميّة معرفته وقدرته على إدراك الكمال 
الإلهي المطلق. والحقائق الوجوديّة الظاهرة بتجلّي الحق تعالى في عوالم 
الوجود ومراتب الأكوان المختلفة. 

يبيّن ابن عربي كيفيّة حصول العلوم الحقيقيّة عند العارف فيقول: - إِنْ 
العلم الصحيح لا يعطيه الفكر ولا ما قرّره العقلاء من حيث أفكارهم وإن 
العلم الصحيح إِنّما هو ما يقذفه الله في قلب العالم وهو نور إلهيّ يختص به 
من يَشاءٌ من عِبادِهِ من ملك ورسول ونبي وولي ومؤمنء ومن لا كشف له لا 
علم له)”"". 

وفي وصية طويلة من وصاياه الجامعة التي تختصر الكثير من المطالب 
والحقائق بشأن مكانة العقل» ودوره» وعلل عجزه ونقصانه» يعاتب فيها 
ابن عربي أحد طلاب العلم على تحصيله العلوم الرسميةء وتركه للرياضة 
الروحيّة وتحصيل العلوم الحقيقيّة. نذكر مقتطفات منهاء وتفصيل الكلام حول 


(۱) ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكية» مرجع مذكور» ج٤»‏ ص۲۱۸. 
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بام ھا س فا قاش الارن اا 2 ج ل ا اود صاقف 
آن: «وإن العلم باه کات ا ورود الله فالعقول قرف اا 
کر نة مو جو 5اه ومن حتت السلن لاهن حيك الآثياث» وهذا بخلاف الجماعة 
من العقلاء والمتكلمين... فينبخى للعاقل أن يخلى قلبه من الفكر إذا أراد معرفة 
الله من جبت المشافلة:.: واعلم أنَّ أهل الأفكار إذا بلغوا فيها الغاية القصوى 
داهم فكرهم إلى حال المقلّد المصمّم» فإن الأمر أعظم من أن يقف فيه فكر. 
فما دام الفكر موجودّاء فمن المحال أن يطمئنٌ ويسكن... ومن المحال على 
العارف بمرتبة العقل والفكر أن يسكن أو يستريحء ولا سيّما في معرفة الله 
تعالى. ومن المحال أن يعرف ماهيّته بطريق النظر. فما لك. يا أخي! تبقى في 
هذه الورطة» ولا تدخل طريق الرياضات والمجاهدات والخلوات التي شرّعها 


بود حر يز توب زر 


رسول الله ا فتنال ما ثال هن قال فيه سبحاته وتعالى: # فَوجدَا عَبَدًا مَنْ 


2 
ر ص ای 


عِبَاوَا َائنَهُ يَحَمَةٌ من عِندِئا وََلَمََهُ من ادنا لما 4 ومثلك من يتعرّض لهذه 
الخطة الشريقة والمرتبة العظيمة الرفيعة)0). 

وفي موضوع آخر من كتابه «(فصوص الحكم»» يقول ابن عربي ياء 
وبعد بيانه لحقيقة وسرٌ خلق الإنسان أو ما يسميه ب «الخليفة» وقواه المختلفة 
الظاهريّة والباطنيّة في عوالم الوجود؛ إن عقل الإنسان وفكره عاجزان عن معرفة 
أسرار هذا الخليفة الإلهى وقواه الغيبيّة» والّذي يعد من أكمل وأجلى التجليات 
والمطاعن لمن قن جرذ 'الوبحوى بعلي ناكا لحان عانم | عر يعو سملن 
مقا الأشناة الكائل: ف که ان بط عا الى هذا الإنبان؟ لذا شرل 
في نهاية كلامه: (وهذا لا يعرفه عقل بطريق نظر فكري» بل هذا الفن من الإدراك 
لا يكون إِلّا عن كشف إلهي منه يُعرف ما أصل صور العالم القابلة لأرواحه. 
فسمّي هذا المذكور إنسانًا وخليفة»2. 


)١(‏ سورة الكهف. الآية560. 
00 الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص ٤4١-٤۹٠‏ . 
)۳( ابن عربي» محي الدين: فصوص الحكم» مرجع مذكور» ص9 50-5. 
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وفي كتاب فصوص الحكم أيضًا عندما يتحدّث عن حقيقة النفس وماهيّتهاء 
يصل إلى نتيجة مفادها صعوبة واستحالة المعرفة بأسرارها وأبعادها عن طريق 
العقل والفكر: «وأمًا أصحاب النظر وأرباب الفكر من القدماء والمتكلّمين فى 
كلامهم في النفس وماهيّتهاء فما منهم من عثر على حقيقتها - أي النفس- ولا 
يعطيها النظر الفكري أبدًا. فمن طلب العلم بها من طريق النظر الفكري فقد 
استسمن ذا ورم ونفخ في غير ضرم. لا جرم أنّهم من «#الْدِينَ صَلَّ سَعْيهُمَ في اليو 
ألذها وق سیون ام ون صَئَعًا 274. فمن طلب الأمر من غير طريقه فما ظفر 


رحق قه)) 


وينقل السيّد حيدر الآملي عن نصير الدين الطوسي أيضًا كلامًا مشابهًا حول 
ضعف العقل وعجزه عن إدراك الحقائق والكمالات الإلهية فيقول:» ومنهم 
المولى الأعظمء > سلطان العلماء والمحتقيه: برهان الحكماء والمتكلمين: 
تضير الس والملة والدين الطوسي قدس الله روحه العزيزء فإِنّه دک کی 
«فصوله في الأصوله كلامًا حستاء دالا على هذا المعنى» شاهدًا باتصافه في 
طريقه وتحقيقه في سلوكه. 


وهو قوله: هذا القدر في معرفة اللّه تعالى وصفاته التي هي أعظم أصل 

من أصول الدين» بل هي أصول الدين؛ كافء إذ لا يعرف بالعقل أكثر منه. ولا 
يستيسّر في علم الكلام التجاوز عنه» إذ معرفة ذاته المقدسة غير مقدذرة للأنام» 
وكمال الإلهيّة أعلى من أن تناله أيدي العقول والأوهام» وربوييته أعظم من أن 
تتلوّث بالخواطر والأفهام. 

والّذي نعرفه ليس إلا أنه موجود» لو أضفناه إلى بعض ما عداه أو سلبناه الى 
ما نافاه» لخشينا أن يوجد له بسببه وصف ثبوتي أو سلبي» أو يحصل به نعت 
ذال ري الى اللشعن ذلك عار اكب اومن آراه ارقا ف وهنا ال 
ينبغي أن وراءه شيء هو أعلى من هذا المرام» فلا يقصر همّته على ما أدركه. 


.٠١ 5 سورة الكهفه الآية‎ )١( 
. ١١90 ابن عربي» محي الدين: فصوص الحكم. مرجع سابق» ص‎ (۲) 
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ولا يشغل عقله- الذي ملكه- بمعرفة الكثرة التي هي أمّارة العدم» ولا يقف 
عند زخارفها التي هي زلَّة القدم...). 

وما أوردناه عن بعض المحققين من العرفاء ينسجم مع بعض ما ورد في 
الروايات والأحاديث الشريفة عن الرسول الأكرم وأهل بيته» نذكر منها 
ما قاله الإمام علي تايلا في إحدى خطبه. والتي تعرف بخطبة الأشباح وهي 
مخ يول خط يك "ال ق في العلم: «َاعْلَمْ أن 
الرامسخين ذ في الم هُم الذِينَأَغَاهُمْ عَِ انام الَو الْمَضْرُوية مون اعيوب 
الاة جلما ججهلُوا يرون الِب الْمشجُوب فُملّح الل تعالى اعررائهم 
ار رل م ل ااا سَمّى تَرْكَهُمُ التَعَمُقَ ف فِيمَا لم يُكَلْمْهُمُ 
الت 2 EE a‏ 
عَقَلِكَ قَتَكُونَ من الْمَالكِينَ)7. 

وعنه تال في خطبة أخرى يقول فيها أيضًا: بل ُو الله َيْسَ كول و 
وَعُوَ السّحِيع التي لا درك الابضار كو ير وومر ليت ا ا 
ا تحلص الْوَْدَاِيةوَالجََرَوتَء وَأَمْضَى الْمَشِيئَة وَالَِاةوَالَْدْرََوَالِْلمَ ما 
هو گائن٬‏ لا مَُاِعَ لَهُ في شَيْءِ ه من مره ولا كفو يماد وَلَا ضِدَ له پتازعه 
ولا سَوِيَ لَه ابه ولا مث ا له يُشَاكِلكُ لا تله الْمُونُ وَكَا َجْرِي عَلَيه 
الَْْوَالُ ولا َل علي الأخدّاثء ولا يقد الوَاصِفُونَ كن عَظَمهه ولا يَخطْرٌ 
عَلَى الْقَلُوبٍ م لاه یس ا لَه في الْأَشْيَاءِ عَدِيل ولا تدرك الْعْلَمَاءُ 
بألبابهاء ولا أل التفكير يتفكِيرِهِمْ لا بالتحقيني» ؛ إيَانًا الْعَيْبِ لِأَنّهُ لا يُوصَفٌ 
بشَّيْءِ مِنْ صِفَاتٍ الْمَحْلُوقِينَ...00. 

وفي المحصّلة النهائيّة» نستخلص من الروايات الشريفة الواردة عن الأئمّة 
المعصومين» بالإضافة إلى أقوال العرفاء؛ عجز العقل عن إدراك الحقائق 
ge Nea NS‏ 
(؟) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذكور» ج٤ »٥‏ ص۷٠٠‏ . 
)۳( المرجع نفسه: ج٤»‏ ص۳۰۱ . 
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الوجوديّة والأسرار الكونيّة. وأمّا الأسباب التي تقف وراء هذا العجز فهو ما 


۳ - أسباب عجز العقل وضعفه عند العارف 

أهل المعرفة من العرفاء متفقون حول عجز العقل عن إدراك حقائق الأشياء. 
كما أنه عاجز حيال حقيقة الحقّ جل شأنه. إذ لا خلاف بينهم أن حقيقة الح 
سبحانه وتعالى وهويّته الغيبيّة مجهولة ولا يحيط بها علم أحد. وهكذا يمكن 
أن نستنتج أن العلم الصحيح أو المعرفة بحقائق الأشياء لا دخالة للعقل البشري 
فيه» بل هو عاجز تمامًا عن تحصيلها وإدراك كنهها. وأمّا مجال العقل الحقيقي 
فهو خاص بعوارض الأشياء وصفاتها الظاهرة والقريبة فقط. «فالعلم الصحيح 
لا يحل بالكسب والتعمّلء ولا تستعمل القوى البشرية في تحصيله)"''» بل هو 
نوع من تجلّي نور الحق الذاتي الكاشف والمظهر لحقائق الأشياء. أمَا أسباب 
عجز العقل والدليل على ضعفه فيمكن أن نوجزها بالآني» ودائما من خلال 
منظور العارف ورؤيته: 

أ- العقل يدرك الكليّات فقط: 

العقل من القوّة الإدراكيّة الأساسيّة في النفسء وظيفته أن يدرك المفاهيم 
الكليّة والذهنيّة المجرّدة عن المادّة أو هيئاتهاء فلا يفيد رأيًا جزئياء وهو يستند 
في بناء تصوّراته الكليّة على ما تقدّمه إليه الحواس من مبادئ وصور جزئيّة» إذ 
العقل لا يستطيع أن يفهم شيئًا أو أن يستفيد علمًا إذا لم يكن مسبوقًا بالحس. 
من هناء كان العقل عاجرًا عن إدراك الكمال المطلق اللامتناهى للحقٌ تعالى 
أو حصره. وبالتالي الإحاطة به لأنّه عر اسمه فوق إدراك ال والمفاهيم 
الذهنيّة المبنيّة على التصورات الكليّة للأشياء. 

فمن الأصول المقزرة عند العرفاء «أن الكمال الحقيقي المطلق لديهم لو 


."٤و۲۸ص القونوي» صدر الدين: إعجاز البيان في تفسير أمَّ القرآن» مرجع مذكور»‎ )١( 
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وصل إليه السالك وأدركه. لما أمكنه أن يتصوّر ذلك بالقوّة العاقلة» ويحاط 
بالصورة العقليّة» فإنَ الآراء متّفقة على أن للعقل طورًا خاضًا في الإدراك؛ لا 
يمكنه أن يتجاوز عنه كما هو حال سائر المشاعر» فإن لكل منها مرتبة مخصوصة 
في الإدراك» ومدركات خاصّة بهاء لا يتعلّق إدراكاتهم إِلّا بها في تلك المرتبة 
خاصة. فللعقل أيضًا مرتبة مخصوصة فى إدراكه ومدركات خاصّة لا يتجاوز 
اا ا ال ر ار ع ر ا ات ال 
ويدرك الأصوات والتّعم» فكذلك العقل لا يمكنه أن يتجاوز عن إدراك الكليّات 
المعقولة ويدرك الحقائق الكشفيّة والمعاني الذوقيّة)". 

لذاء فإنْ العقل عاجرٌ عن معرفة الكثير من الحقائق الوجوديّة التفصيليّة 
بالإضافة إلى معرفة الحقّ تعالى وحقائق أسمائه وصفاته وأفعاله وكيفيّة 
إضافتها إليه تعالى. كما أنه عاجز أيضًا عن معرفة الكثير من حقائق العالم 
التكوينى؛ كسرٌ علاقة السماوات بالأرضينء وعلاقة الغيب بالشهادة» ومراتب 
ys‏ وحقيقة النفس الإنسانيّة» والملائكة» والآرواح» والجنٌ» 
وحقيقة العلم والوحي» والحياة والموت إلخ... وغيرها الكثير من الحقائق 
الوجودية والكونية الغ لا تعد ولا تحصى. وكما يقول الفناري في مصباح 
الاس سعنيكا وسسة ا أرإن آقرب الحقائق إلى الأتسان اسه ولا ينوك 
كُنههاء فكيف بغيرها؟»”"» 9 وَيِسَتَنُوئلك عن الوح فل ألرُوحُ من أَمْرِ رق وما اويش 

ب - اعتماد العقل على القوة الإدراكيّة: 

يعتمد العقل فى إدراكه على ركيزتين أساسيّتين من ركائز القوة الإدراكيّة 
هما: الا وا ا ومن دونهما لا يمكنه أن يعقل الأشياء من حوله. 
وإذا كان العقل بحاجة إلى هذين الأصلين من أجل تحصيل المعرفة» فكيف 
© عنما هان ال ت اترا رج مرو 


)۲( الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع مذكور» ص٣۳‏ . 
(۳) سورة الإسراءء الآية868. 
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يمكن أن يكون العقل بذاته قادرًا على معرفة الكمال المطلق وتجليائه؟! 
فالحواس تشكل منطلقات المعرفة بالأمور الخارجيّة المحيطة بالنفس» ومن 
خلالها يكتسب العقل معرفة بالخارج. والبديهيّات بدورها أمور ضروريّة وغير 
مكتسبة موجودة بوجود العقل. تشكّل منطلقات المعرفة بالأمور الداخليّة 
الباطنيّة للنفس» والْتى تذهب أبعد من حدود الباطن؛ ليطال تأثيرها أيضًا حدود 
ارا وا ا 0 ا ل اوعد امات 
المكيّة: «وأمًا إدراك الل لمعتو لانم قير على ا ی 
سائر الإدراكات؛ ومنه ما ليس بضروري بل يفتقر فى علمه إلى أدوات ست منها 
الحواس الخمس التي ذكرناها ومنها القرّة المفكّرة0©. 

بمعنى آخرء العقل فقير فى إدراكه إلى القوى الحسيّة المكتسبة والقواعد 
البديهيّة غير المكتسبة» وال تست بالبديهيّات العقليّة؛ كقاعدة عدم اجتماع 
النقيضين. فالمعرفة الحسيّة كما نعلم لا يمكن أن توصل إلى اليقين؛ لأن ما 
تدركه الحواس يقع في جانب الإثبات فقط. فنحن نعرف بواسطة الحسٌ وجود 
الضوء مثلاء إلا أن هذا المقدار من المعرفة بوجود الضوء لا يودي إلى اليقين 
بوجو الضرع لأن اليقين بوسوة الضوء | ما يسل ف الح سب قاغيدة 
بديهيّة في العقل هي مسألة عدم اجتماع النقيضين. دنا يشاهد الإنسان 
الضوء بواسطة البصرء يدرك عندها أن الضوء موجودٌ. وفي الخارج الأمر يدور 
دائمًا بين الوجود والعدم فالشيء إما أن يكون موجودًا أو معدومّاء واجتماعهما 
معًا من الأمور المحالة عقلا وضرورة. وعليه» إذا ثبت وجود الضوء المشاهد 
لدى العقل استحال عدم وجوده وعدم مشاهدته أيضًاء وبالتالي سوف نصل 
إلى اليقين بأن الضوء موجود. «وكما يلاحظ إِنّنا بحاجة إلى الاستعانة بقاعدة 
عقليّة» في اليقين بأبسط المسائل لأنْه في حالة عدم الاعتماد على هذه القاعدة 
العقليّة» وهي استحالة اجتماع النقيضين» لا يوجد آي طريق للجزم اليقيني 
بوجود ذلك الموجود, وإن أدركنا بعض الأمورء لأنّ احتمال انعدام ذلك الأمر 
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في هذا الفرض موجود ومع احتمال العدميّة» فإِنَ اليقين بالوجود لا يحصل. 
إذَاء أصل استحالة اجتماع النقيضين هو قاعدة اليقين بالحسيّات). 

ويشير القونوي أيضًا إلى حقيقة اعتماد العقل في معارفه ومدركاته على 
الأمور الضروريّة وغير المكتسبة والبديهيّة كأصل مهم وأساسي في المعرفة 
اليقينيّة» فيقول: (إِنْ العمدة عندهم - أهل النظر - في الأقيسة البرهان وهو: 
ني ولمّيء وروح البرهان وقطبه هو الحدّ الأوسط؛ اعترفوا بأنّه غير مكتسب 
ببرهان» وأنّه من باب التصوّر لا التصديق. فيتحصّل مما ذكرنا: أن الميزان أحد 
جزئيّه غير مكتسبء وأنّْ المكتسب منه إِنّما يحصل بغير المكتسب» وأن روح 
البرهان - الذي هو عمدة الأمر والأصل الذي يتوقف تحصيل العلم المحقق 
عليه في زعمهم- غير مكتسبء وأنْ من الأشياء ما لا يتنظم على صحّتها 
وفسادها برهان سالم من المعارضة» بل يتوجه عليه إشكال يتعرّف به الخصمء 
ومع ذلك فلا يستطيع أن يشكّك نفسه في صحة ذلك الأمر هو وجماعة كثيرة 
سواه» وهذا حال آهل الآذواق ومذهبهم حيث يقولون: إن العلم الصحيح 
موهوب غير مكتسب)"". 

والعقل بالإضافة إلى حاجته إلى القواعد غير المكتسبة والبديهية عند 
تحصيله المعرفة» هو أيضًا بحاجة إلى الحسٌ والآدوات الحسيّة لاكتساب 
المعرفة كما أسلفناء ومن دون القوة الحسيّة فى النفس لا يمكن للعقل أن يبنى 
عن تاولا تعدا حول المساء|بوالموضورعات ليخا قران ما يدرك 
المعلومات بإحدى القوى الخمس الحسيّة؛ الشم واللمس والذوق والسمع 
والبصر. ثم إن الخيال فقير إلى هذه الحواس فلا يتخيّل أصلًا إلّا ما تعطيه هذه 
القوى» وقد بطل عند العرفاء تعلّق الحس باللّه؛ فبطل تعلق الخيال به أيضًا. 

أمّا بالنسبة إلى القوّة المفكّرة وهى دون القوة العقليّة» إن الإنسان لا يفكّر إِلّا 
اا جردا و ا ای او ت ا ا 
RE e E N‏ 
(۲) القونوي» صدر الدين: إعجاز البيان في تفسير أمّ القرآن» مرجع مذكورء ص 79. 
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أو الحافظة» وقد بطل تعلّق الحسٌ باللّه وكذا الخيال فبتبعه بطل أيضًا تعلّق القوة 
المفكّرة باللّهه ولهذا منع العلماء التفكّر في ذات اللّه تعالى. وأا القوة العقليّة 
إن العقل لا يقبل إِلّا ما علمه بداهة أو مما أعطاه الفكر أو الحسّ أو الخيالء 
وقد بطل إدراك الفكر والحس والخيال عند العارف فبطل إدراك العقل للَّه. 
يقول ابن عربى: «فانظر يا أخى ما أفقر العقل حيث لا يعرف شيئًا مما ذكرناه 
إل ENES No aa‏ أن يعمل 
شينًا من هذه الأمور بهذه الطرق ثمٌ أخبره اللّه بأمر ما توقّف في قبوله. وقال إِنْ 
الفكر يردّه فما أجهل هذا العقل بقدر ربه كيف قلّد فكره وجرح ربّه)0). فقد 
بان أن العلم اليقيني بالله تعالى الذي لا ريب فيه يعسر اقتناصه بالقانون الفكري 
والبرهان النظري لحاجة العقل وفقره إلى القوّة الإدراكيّة الحسيّة الخياليّة 
والفكريّة بالإضافة إلى البديهيّات الأوليّة» وكلّها عاجزة عن تحصيل المعرفة 
اليقينيّة التامّة والكاملة باللّه تعالى» وبالتّالى فإِنْ العقل عاجز عن تحصيل هذه 
المعرفة أيضًا. ْ 

ج - دائرة إثبات العقل هي وجود الشيء لا حقيقته: 

العقل يمنحنا الإمكانيّة لمعرفة الأشياء لناحية إثبات وجودهاء والأفعال 
والآثار المرتبطة بهاء أمّا إدراك ذات الشيء وحقيقته فإنْ العقل عاجز عنه. 
ففاعليّة العقل محصورة فى إثبات وجود الأشياء لا حقيقتهاء وإدراك أفعالها 
لا ذواتها. وهذا الأمر ب ينسحب إلى معرفة الله تعالى؛ فقدرات العقل 
محصورة في إثبات وجوده لا حقيقته» ومعرفته من خلال أفعاله لا ذاته. 

وقصور العقل وعجزه عن بلوغ الحقيقة والإحاطة بهاء لا يقلل من شأنه ومن 
أهميّة موقعه. ودوره في فتح الآفاق المعرفيّة الواسعة والنفوذ فيها والإحاطة بها 
ولكن بحدود ما أعطى له من قابليّات واستعدادات وجوديّة. فالعقل محدود 
إذا ما قيس إلى المصادر المعرفيّة الأعلى منه» ولكنّه إذا ما قيس بالنسبة إلى ما 


)١(‏ ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكيّة» مرجع مذكورء ج١ء‏ ص584. انظر أيضاً: ج21 
ص5 46-9. 





الفصل السابع: مكانة العقل في المنهج المعرفي العرفاني 0 


هو أدنى منه أو إلى مرتبته الوجوديّة نفسهاء وبالمجالات الفكريّة التي يمكن أن 
ساوتها بالنبحث والعحتيق فإ سلطا علا غير مود ولا يعرف القرار يزلا 
الشبع أبدًا. 

ولكن مع كل ميزات العقل وامتيازاته» فإنّهِ ييقى محصورًا في دائرة الوجود 
لا الحقيقة» والأفعال لا الذات. وابن عربي في الفتوحات يشير إلى هذه النكتة 
المهمّة والمفصلية في معرفتنا بالعقل وحدوده وحقيقة إدراكاته. فيقول في 
قصور العقل واا على تحصيل المعرفة من خلال الأفعال لا الذات: 0 
نا نظرنا أيضًا في جميع ما سوى الحق تعالى فوجدناه على قسمين قسم يدرك 
بذاته وهو المحسوس والكثيف» وقسم يدرك بفعله وهو المعقول واللطيف» 
فارتفع المعقول عن المحسوس بهذه المنزلة؛ وهي التنزه عن أن تدرك بذاته 
وإنمايدرك بفعله). 

وبشأن محدوديّة العقل وحصر إطار عمله فى إثبات وجود الشىء لا حقيقته 
بقول آيقاة #فالعلم باللّهحرير عن إذراك العقل القن الامو حيت إله موسوه 
تعالى وتقدّسء وكل ما يتلفظ به في حقٌّ المخلوقات أو يتوهّم في المركبات 
وغيرهاء فالله سبحانه في نظر العقل السليم من حيث فكره وعصمته بخلاف 
ذلك. لا يجوز عليه ذلك التوهّمء ولا يجري عليه ذلك اللفظ عقلا من الوجه 
الذي تقبله المخلوقات. فإن أطلق عليه فعلى وجه التقريب على الأفهام لثبوت 
الوجود عند السامع» لا لثبوت الحقيقة التي هي الحق عليهاء فإن الله تعالى 
يقول: #ليّس صميو سی 2 0)4 . 

أمّا لماذا يذهب العقل ليبحث في معرفة الله مع العلم المسبق بمحدوديته 
وعدم قدرته على الوصول إلى كنه المعرفة وحقيقة وجوده» فيكشف ابن عربي 
السرٌ في ذلك؛ وهو وصول العقل إلى مقام الإقرار والاعتراف بالعجز عن 
3 الج عرب مص TT‏ 


(؟) سورة الشورىء الآية١١.‏ 
(۳) سورة الشورى» الآية١٠.‏ 





28 فلسفة العرفان النظري 


مره قال لآن الاعدراف بالعجز عن مغرقة الح يراشا الكل هو شه 
معرفة» بل هو عند العرفاء من أعلى وأسمى مراتب المعرفة التي سوف تنفتح 
على إثرها أبواب جديدة للمعرفة» ولكن بواسطة أدوات معرفيّة أرفع وأكمل من 
الحس والعقل. 

قال: «ولكن یجب علینا شرعًا من أجل قوله تعالی لنبيه 44: « أن إا 
لَه إلا اكه 4. يقول اعلم من إخباري الموافق لنظرك ليصح لك الإيمان علمًا 
كما صح لك العلم من غير إيمان الذي هو قبل التعريف فأمره» فمن أجل هذا 
الأمر» على نظر بعض الناس ورأيه فيه» نظرنا من أين نتوصّل إلى معرفته» فنظرنا 
على حكم الإنصاف» وما أعطاه العقل الكامل بعد جده واجتهاده الممكن منه» 
فلم نصل إلى المعرفة به سبحانه إِلَّا بالعجز عن معرفته. لأنّنا طلبنا أن نعرفه 
كما نطلب معرفة الأشياء كلها من جهة الحقيقة التي هي المعلومات عليهاء 
فلمًا عرفنا أنَّ ثمّة موجودًا ليس له مثل ولا يتصوّر في الذهن ولا يدرك فكيف 
يضبطه العقل؟ هذا ما لا يجوز مع ثبوت العلم بوجوده» فنحن نعلم أنه موجود 
واحد في ألوهيّته» وهذا هو العلم الذي طلب متا غير عالمين بحقيقة ذاته التي 
يعرف سبحانه نفسه عليهاء وهو العلم بعدم العلم الذي طلب متا لمّا كان تعالى 
لا يشبه شينًا من المخلوقات في نظر العقل» ولا يشبهه شيء» منها كان الواجب 
علينا ألا لما قيل لنا َاعلّموا أن لا إلة إلا اللّه» أن نعلم ما العلم» وقد علمناء فقد 
علمنا ما يجب علينا من علم العلم أو Yj‏ 

د - العقل يدرك بالمماثلة والمشابهة: 

مخ ميزات العقل الأساسية على مستوئ المعرفة أنه لا يدرك الأشياء لاهن 
خلال المماثلة والمشابهة. بمعنى أن العقل إذا أراد أن يدرك شيئًا ما فينبغى أن 
كرفي الكل وما يدوك نوه من المشاكلة والبنانبيةيو ل لا يكن لعفل أن 
يدرك * شيء ليس فيه منه شيء» كما أنه "لا يمكن لأحد أن يعلم شيئًا ليس فيه مثله 


.١9ةيآلا سورة محمد‎ )١( 





الفصل السابع: مكانة العقل في المنهج المعرفي العرفاني ۷ 
البتة»'. فالمماثلة بين المدرك والمدرّك أمرٌ لا بد منه من أجل حصول العلم 
والمعرفة العقليّة بالأشياء» ومن دون هذه المماثلة لا يمكن أن تتحقق المعرفة 
بالشيء. فالكرسي مثلًا لا يمكن أن يعرف صانعه ومهندسه. ولا أيّ عامل 
اشترك في صناعته لعدم وجود هذه المشابهة بينه وبين صانعه. واللّه تعالى أيضًا 
ليس بينه وبين خلقه مناسبة لأله لیس كلو می 74". إِذَاء العقل عاجز 
عن معرفته تعالى. فبين «كل مفعول وفاعله مما تقدّم ذكره ضرب من ضروب 
المناسبة والمشاكلةء فلا بد أن يعلم منه قدر ما بينهما من المناسبة؛ إِمّا من جهة 
الجوهريّة أو غير ذلك» ولا مناسبة بين المبدع الأوّل والحق تعالى» فهو أعجز 
عن معرفته بفاعله من غيره من مفعولي الآسباب» إذ قد عجز المفعول الذي 
يشبه سببه الفاعل له من وجوه عن إدراكه والعلم به)'". 

لذا يرى العارف أن الدور الذي يقوم به العقل في مجال المعرفة متعلق 
بالمدى الذي يصل إليه في تحقيق أوجه المناسبة بينه وبين ما يريد العلم به 
أو إدراك كنهه. والإنسان عندما يطلب معرفة شيء إِنّما يطلبها بما هو موجود 
فيه» وهو يناسب ذلك الشيء. ولكنّ حدوث المناسبة الجامعة لا يتآنّى للعارف 
من كل وجه؛ بل هي لا تقوم إلا بين بعض الصفات والعوارض؛ لأن ثبوت 
المناسبة من كل وجه يعني تمام المعرفة بحقيقة الشيء» فلا يكون باعثا للعارف 
على طلب حقيقته. لذلك كان مقتضى طلب العارف لحقيقة شيء ما؛ أن تظل 
هناك وجوه مجهولة تدعو إلى كشف النقاب عنهاء فإن «ثبوت المناسبة من كل 
وجه يقتضي الحصول المنافي للطلب» لاستحالة طلب الحاصل» وإن حصول 
الشعور ببعض الصفات والعوارض من جهة المناسبة هو الباعث على طلب 
معرفة الحقيقة) . 
0 ااا و 
(؟) سورة الشورىء الآية١١.‏ 


)۳( ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكيةء مرجع سابق» ج۱» ص 15. 
(:) القونوي» صدر الدين: إعجاز البيان في تفسير أمّ القرآن» مرجع مذكورء ص۲۸. 





ا فلسفة العرفان النظري 


ومن هنا يتضح أن المعرفة لا تكون بشيء مجهول مطلقاء كما لا تكون 
بشيء معروف من جميع وجوهه أيضًا. والعقل لقصوره لا يستطيع أن يدرك كل 
أوجه المناسبة» وبالثالى لا يمكنه إدراك حقيقة الأشياء كما هى. ولكنه أحيانًا 
ف الل يما رع إل فن ر ا و عار ن ها اجات 
بما أمكنه معرفته» بحسب المناسبة التي لم يتمكّن من تعدّيها أو رؤية أكثر من 
حدودها. ومتى «انتهت قوة نظره بحكم المناسبة إلى بعض الصفات والخواص 
ولم ينفذ منها متعديًا إلى كنه حقيقة الأمرء فإنّه يطمئن بما حصل له من معرفة 
تلك الحقيقة بحسب تلك الصفة منهاء ومن حيث هي» وبحسب مناسبة هذا 
الطالب عرفا تما ومن هذا الاب يدغل الخطا إلى المقل فالانمان 
قد يظنٌ من حيث قصور فكره أنه قد تحقق من معرفة الحقيقة وأحاط بها وبلغ 
الغاية منهاء وهو في الواقع لم يعرفها على حقيقتهاء بل ما توفر لديه من معرفة 
كان تستعة اللخاطقه رجه والحد.مة ودوهها سب تعدو المناسية الت مه 
وعنها وادوسياء قط LE ١‏ اجا علا عاك aE‏ 
الحقيقة لم يعرفها. 

ه - أحكام العقل تتفاوت بتفاوت المدارك والمقاصد: 

أحكام العقل ونتائج الفكر من وجهة نظر العارف نسبيّة وليست واحدة. 
وذلك يرجع إلى أنْ الأحكام النظريّة تتفاوت طبقًا لتفاوت مدارك أصحابها. بل 
إن مدرك المد ر كن قاب للك الى ركرن ايها طالب المح ا بحن تر جهه 
ی ب ارد ا اج که ر جر ا اتال هوا 
والعادات» والأمزجة. 

وعليه» فإن «إقامة الأدلّة النظرية على المطالب» وإثباتها بالحجج العقلية 
على وجه سالم من الشكوك الفكرية والاعتراضات الجدلية متعذر؛ وإن 
الأحكام النظريّة تختلف بحسب تفاوت مدارك أربابهاء والمدارك تابعة 


(1) القونوي» صدر الدين: إعجاز البيان في تفسير أمّ القرآن» مرجع مذكورء ص9 7. 





الفصل السابع: مكانة العقل في المنهج المعرفي العرفاني ۹ 
لتوجّهات المدركين» والتوجهات تابعة للمقاصد التابعة لاختلاف العقائد 
والحزافن و الأمونعة و المعاسياف0, 

ونظرًا لما للاعتقادات الخاصّة من أثر بالغ يظهر في تفاوت أحكام الأفراد. 
وكذلك نظرًا للتفاوت الناشئ عن الاختلاف في الأمزجة وتفاوت الاستعدادات 
والقابليّات» فإن الأحكام والنتائج تتلوّن أيضًا بما تنصبغ به» وهذا كله من 
دواعي وأسباب اختلاف الأحكام التي يصدرها أهل النظر فما يكون صوابًا 
عند البعض قد يكون خطأ عند آخرين؛ لأن الأحكام تكون نسبيّة كما أوضحنا. 

ومن هنا يختلف الحكم عند أهل النظر في الأمر الواحد لاختلاف الصفات 
والخواص والأعراض التي تتعلق بمدارك كل مدرك والتي هي منتهى ذلك 
الأمر الذي قصدوا معرفة حقيقته وكنهه» لأن العقل كقوّة كليّة من قوى الروح 
أو الفكر كقوّة جزئيّة» فإن إدراك كل منهما هو في الحقيقة إدراك لما يناسبه 
من الأمور الكليّة والجزئيّة بحسب متعلّقات مدرك كل منهما. «فيختلف حكم 
الناظرين في الأمر الواحد لاختلاف الصفات والخواص والأعراض التي هي 
متعلّقات مداركهم ومنتهاها من ذلك الأمر الذي قصدوا معرفة كنهه. والمعرفة 
إيّاه والمميّزة له عندهم» فمتعلق إدراك طائفة يخالف متعلق إدراك الطائفة 
الآخرى... فاختلف تعريفهم لذلك الأمر الواحدء وتحديدهم له وتسميتهم إِيّاه 
وتعبيرهم ن 

لهذه الأسباب المذكورة وغيرهاء اختلف أهل العقل النظري في موجبات 
عقولهم» ومقتضيات آفكارهم وفي نتائجها آيضاء وتعددت آراؤهم» فما هو 
صواب عند شخص هو عند غيره خطأء وما هو دليل عند البعض هو عند آخرين 
شبهة» فلم يتفقوا في الحكم على أمر واحد» بل كان الحقٌ بالنسبة إلى كل ناظر 
هو ما استصوبه ورجّحه واطمأن به. 


)١(‏ القونوي» صدر الدين: إعجاز البيان في تفسير أمٌ القرآن» مرجع مذكورء ص77. 
)۲( المرجع نفسه» ص ۳٠-۲۹‏ 





e‏ فلسفة العرفان النظري 


وليس تطرّق الإشكال على أمر أو مسألة دليللا على فسادها وعدم صحّتهاء 
لآنه قد يتفق أهل النظر على فساد رأي ما ليتبيّن لهم بعد مدّة من الزمن صحة 
هذا الرأي» والعكس صحيح أيضًا. فقد يستدلون على صحة شيء بالبراهين 
والأدلة» ثمٌّ بعد مدّة يتفطنون إلى خلل في المقدمات ليتبيّن لهم فساد وزيف ما 
ذهبوا إليه من نتائج كانت عندهم قطعية ويقينية. فالعاقل «الناظر كثيرًا ما يعوؤل 
على نظره برهة مديدة ثم يطلع هو أو من بعده على خلله فيرجع» فهذا الاحتمال 
يتحقق في كلّ نظر كان سبب التعويل أو سبب الرجوع”". فلا اتكال على شيء 
منها)7 . 

بل إن أهل النظر نفسهم» كما يبيّن القونوي» مختلفون حتّى في الأصول 
والمبادئ الفكريّة التي يرجعون إليهاء وهذا الاختلاف هو أحد أهمٌّ أسباب 
ضعف العقل وعجزه. وعدم إمكان التعويل عليه في المعارف الإلهيّة الحقيقيّة. 
«وآمًا القانون الفكري المرجوع إليه عند أهل الفكر فهم مختلفون فيه أيضًا 
من وجوه: أحدها: في بعض القرائن وكونها منتجة عند البعض وعقيمة عند 
غيرهم. وثانيها: في حكمهم على بعض ما لا يلزم عن القضايا بأنه لازم. وثالثها: 
اختلافهم في الحاجة إلى القانون والاستغناء عنه» من حيث إن الجزء النظري 
منه ينتهي إلى البديهي» ومن حيث إن الفطرة السليمة كافية في اكتساب العلوم» 
ومغنية عن القانون» ولهم فيما ذكرنا اختلاف كثير لسنا ممن يشتغل بإيراده إذ 
غرضنا التنبيه والتلويح)”". 


(1) قوله: «سبب التعويل أو سبب الرجوع: الضمير المستتر في كان يرجع إلى النظر وسبب التعويل 
بالنصب خبر كان» ويحتمل على بعد أن يكون لفظ كان تامًا بمعنى تحقق ووجد صفة لنظرء أي هذا 
الاحتمال متحقق في كل نظر تحقق. وقوله: سبب التعويل- بالجر - بدل لكل نظر)». الفناري» حمزة: 
مصباح الأنسء مرجع مذكورء الهامش رقم 7 ص77. 

(۲) الفناري» حمزة: مصباح الأنس» مرجع سابق» ص۳۳ . 

(۳) القونوي» صدر الدين: إعجاز البيان في تفسير أمّ القرآن» مرجع مذكورء ص5 7. 





الفصل الثامن 


دور العقل في المنهج المعرفي العرفاني 


١‏ - العقل الفكري والقدسي عند العارف 


إذا كان العقل عاجرًا عن إدراك الكمال المطلق الإلهي وتجلياته ومظاهره 
الوجوديّة؛ لآنه طور فوق طور العقل» فهذا لا يعنى عند العارف انتفاء دور العقل 
وغذه قدرت مظلمًا عا الجرة بال اق الرجرةة :رافصا ر درو عالقا 
الكليّة. بل للعقل دورٌ مهم وأساسيّ في المعرفة الشهوديّة والكشفيّة العرفانية. 
ولكن قبل الحديث عن دور العقل ووظيفته في المنهج المعرفي العرفاني» 
نشير إلى مسألة مهمّة في منظومة العارف المعرفيّة وأدواتهاء وبالتحديد العقل» 
له الوذه المغرة | ا ا ی دو ا ت اا ت ا 
المكاماة رة الر فا ك ابعادها الل عد العارف له إطلللاقان: 

الأول: العقل الفكريء أو المقيّد: وهو القوّة المدركة للكليّات المفهومية» 
من خلال النظر والبرهان. وهو العقل المتعارف عند أهل النظر من الفلاسفة 
وغيرهم. والّذي من خلاله يستدلون على وجود اللّه. وقد ورد بشأنه العديد 
من الروايات» منها على سبيل المثال لا الحصر هذه الرواية المرويّة عن الإمام 
الصادق 232 يقول فيها: 

«إنَ أَوّلَ لامور مدن ها عات آي لا يع بَِيْءِ إلا لعفل 
الّذِي جَعَلَهُ اللَّهُ يت لِحَلْقِهِ وَتُوًا لَهُمْ فالْعقْلٍ عَرَفَ اَذ حَالِقَهُمْ وَأَنْهُمْ 


Ê 


۲ فلسفة العرفان النظري 


مخلوفود وآ امبر رهم انهم اا د مدرو وَنَُ اْبَتِي وَهُمُ الْمَانُوَ وَاسْتَدلُوا 
ر بِعُقَولِهمْ على ما روا مِنْ لقو مِنْ سَمَاتِِ وَأَرْضِهِ وَشَمْسِهِ وَكَمَرهِ وليل وهار 
وين لَه وهم خالا مرا لم برل وََايرُولُ وَعَرَهُوا به الْحَسَنَ مِنَ القييح وَأَنَ 
الظلمة في الْجَهل وان النو في لِم هدا ما لهم عليه لعفل قبل أ هفهل يتفي 
باه لفل دونع َا إن َال لدَلَاَةِ ع َي جَعَله الله واه زيت 
وداه عَم أ الله و الق وله وره وعم أن لِحَالقِو مح أن له كاي 
bo,‏ و ا عى عَلَى ذَلِكَ وَعَلِمَآنّهَُا يُوصَلَ إل 4 
ابام وَطَل اناي ْله نكم يصب ذَلِكَ يِه هه فَوَجَبَ عَلَى الْعَاقِلٍ 
طَلَبُ الْعِلْم وَالْآَدبٍ الَذِي لا وام له إلا به 
ْ الثاني: العقل القدسي: هو العقل المطلق المنوّر بنور القدس. وهو العقل 
الذي يدرك الحقائق الكليّة المطلقة بواسطة الكشف والشهود. وقد ورد الحديث 
عن هذه المرتبة من العقل فى بعض الروايات الشريفة» كما فى هذه الرواية 
المرويّة عن الإمام الصادق نإل حيث بين فيها مراتب العقل وأنواعه ثم 
باكر مرت O‏ : «وعَامة اَإنْسَانِ 
َل وَالعفَل مه الفِطة وال م وَالْحِفْظ وَالعِلْمُ لعفل يحمل وُو ليله 
يبد عَفْلِِ مِنَ الثُور كَانَ عَالِمّا حَافِعا ذَاكِرًا فَطِنًا 
هما عم بلك كب ولم يت عرف من هَن ّا عرف ديك 
عا ما قصلو فصول واخلص الر دا ب لِلْهِ وَالْإِقَرَارَ با لطاعة فإذ 
فَعَلَ ذَّلِكَ كَانَ مُسْتَدُ رگا لتا قات زارا عل تا مرآ فرق ماه ولي 
شَيْءٍ هو هَاهَنَا وَمِنْ أيْنَ مم وى ما هْوَ سار گك کون ایر تفل . 
العقل عند العارف حقيقة واحدة مشككة مزح ا 
تسى مالف قلس والمرقة التوسطة بنها تست القزّة المقكرة المدرعة 
للكليّات» وهي التي يصطلح عليها في العرف بالعقل» وهو العقل بحسب 


وة وَمفْتَاحُ َمْره َا کان اپيد 


tk 


2. 


)۱( الكلينيٌ» محمد بن يعقوب: الكافي» مرجع مذكورء ج١.‏ ص5 7. 
)۲( المرجع نفسه. ص 0 7. 





الفصل الثامن: دور العقل في المنهج المعرفي العرفاني ۳ 


مفهوم طائفة الحكماء والفلاسفة. والمرتبة الدنيا هي القوّة المفكرة المدركة 
للجزئيّات وتسمّى بالمفكرة. والعارف إذا منع العقل من المعرفة الكشفيّة 
الشهوديّة بحقائق الأشياء» فمراده من العقل هنا العقل الفكري المدرك للكليّات 
والمقيّد بالحدود والرسوم لا العقل القدسي. وهو لا يسلّم بأنَ العقل لا يدرك 
المعارف والحقائق التي هي فوق طور العقل بشكل مطلق. بل للعقل من وجهة 
نظره مرتبة أسمى وأكمل من مرتبة إدراك المفاهيم الكليّة والذهتّة التي تأخذ 
مبادئها بتوسّط الأقيسة المنطقيّة» ومن خلال هذه المرتبة الأرفع يدرك العارف 
الحقائق المخفيّة للوجود كما يصرّح ابن تركة الأصفهاني في تمهيد القواعد: 

نا لانسلم أن العقل لا يدرك تلك المكاشفات والمدركات التي في الطّور 
الأعلى, الذي هو فوق العقل أصلاء نعم إِنْ من الأشياء الخفيّة ما لا يصل إليه 
العقل بذاته» بل إِنَّما يصل إليه ويدركه باستعانة قوّة أخرى هي أشرف منه - أي 
القوة القدسية - واستبانة نور أضواء هو أتمٌ نف e ê E‏ الزجاجة 
الإنسانيّة التي فيها المصباح؛ لكن بعد الوصول يدركه العقل مثل سائر مدركاته» 
كما في المدركات الجزئيّة» فإنّه في استحصالها يحتاج إلى قوّة أخرى, لكنها 
أنزل وأخسٌ منه» وبعد الوصول يدركها مثل سائر مدركاته على السواء. أمّا 
الأشياء الباقية فكل ما يدرك ويوصّل إليها بتلك القوّة يدرك ويوصل به إليها. 
على آنا نقول: إن كل ما يدرك معنى كلَيًا أو حقيقة كلّيةء -سواء كان ذلك بالنظر 
والبرهان» أو بواسطة الكشف والوجدان- يصدق عليه حد العقل ورسمه. 
نعم منشأ هذه التفرقةء أن العقل بالمعنى الذي يتداول بين الناس ويقولون به 
ويعبّرون عن العلوم المنسوبة إليه بالعلوم الرسميّة» سيّما هذه الطائفة منهم» 
إِنّما يريدون به القوّة الفكريّة التي تأخذ العلوم من مباديها بتوسّط استخراج 
الأوساط وتأليفها مع حدّ المطلوبء ولا شك أن هذه من بعض قوى مطلق 
العقل ومراتبه)”". 


معي ره إن العقل الذى يعمد عليه الفياسوقف هى اقساب الجعرفة 


(0) الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذكور» ص٤۳۸.‏ 





٤‏ فلسفة العرفان النظري 
الحقيقيّة هو غير العقل الذي يعتمد عليه العارف؛ لأن العقل الذي يعتمد عليه 
أهل الرسوم كما يسمّيهم العارف لاعتمادهم على الرسوم والحدود في تحصيل 
معارفهم ومدركاتهم» عبارة عن القوة المفكرة المدركة للكليّات» والّتي تأخذ 
العلوم من مبادئها التصورية والتصديقية بتو سط الحدود والرسوم» وتالف 
القضايا وتشكيل الأقيسة. أمّا العقل الذي يعتمد عليه العارف فهو العقل الذي 
يأخذ معارفه وعلومه العالية من العقل المطلق أو ما يسميه بالقوّة القدسيّة. كما 
أنه يأخذ علومه الدانية من القوى الحسيّة والخياليّة والفكريّة. ويصطلح عليه 
العارف أيضًا باللَّب وهو «العقل المنوّر بنور القدسء الصافي عن قشور الأوهام 
والتخيّلات. ولب اللبّ هو مادّة النور الإلهى القدسيء الذي يتأيّد به العقل» 
فيصفو عن القشور المذكورة ويدرك العلوم المتعالية عن إدراك القلب المتعلّق 
بالكون» المصون عن الفهمء والمحجوب بالعلم الرسمي)"". 

والعقل القدسي عند العارف هو نفسه العقل المستفاد عند الفيلسوفء أو 
العقل الفعّال «إذا اعتبرت فيه مشاهدة تلك المعقولات عند الاتصال بالمبداً 
الفعَال. وسُمّي به لاستفادة النفس إياه ممّا فوقها”". والّذي من خلاله يدرك 
حقائق الملكوت وغيايا الحصروت ود تحتق اليردئة العاقة الحل الي 
وانتفاء الجهة السوائيّة والغيريّة بشكل مطلق بين الخالق والمخلوق فإن «الروح 
الإنسانيّة كمرأة؛ فإذا صقلت بصقالة العقل القدسى للعبوديّة التامّة» وزالت 
عنه غشاوة الطبيعة ورين المعصية» لاح له حينئذ نور المعرفة والإيمان» وهو 
المسمّى عند الحكماء بالعقل المستفاد. وبهذا النور العقلي تتراءى فيه حقائق 
الملكوت وخبايا الجبروت» كما تتراءى بالنور الحسّي الأشباح المثالية في 
المرايا الصقيلة إذا لم يفسد صقالتها بطبع» ولم يكدر صفاؤها بِرَيْنَء ولم يمنعها 
حجاب عن ذلك)27. 


(۱) الآملىء حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكورء ص 017 7. 
اسلامى صدراء طهران» ۲٣‏ ش» ط اء ج۲ ص۱ .۸٤‏ 
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الفصل الثامن: دور العقل في المنهج المعرفي العرفاني ٥‏ 
فالعقل عند العارف يمكن أن يدرك الحقائق الإلهيّة والمكاشفات الربانيّة 


ولكن لا بذاته» بل بالاستعانة بقوة أشرف منه» واستبانة وو هد اوا وأتمٌ 
منه» مقتبسًا من مشكاة الزجاجة الإنسانيّة التي فيها المصباح» فيدرك الحقائق 
بواسطتهاء وبعد اتصال العقل بالنور القدسى المطلق تتنزّل عليه المعارف 
والحقائق» فيدركها كما يدرك سائر المدركات الجرتيّة الى هي دونه؛ فهو يدرك 
ما دونه وما فوقه بالواسطة» ولكنّ دور العقل فى كلا حالتَيْ الإدراك هو القبول 
فقط. وهذه مسألة بالغة الأهميّة فى المعرفة العرفانية. 

ِنَّ الوظيفة الأساس للعقل عند العارف» هى قبول الحقائق وتأييدها بعد 
تنزّلها عليه من عالم القدس. ولعمليّة القبول دور بالغ الأهميّة في المعرفة 
العقليّة» وهو ينسجم في الأصل مع خلقة العقل ووظيفته الوجوديّة» والتي هي 
عقل» حذه أن يعقل ويضبط ما حصل عنده. فقد يهبه الحق المعرفة به فيعقلهاء 
لأنه عقل لا من طريق الفكر هذا ما لا نمنعه؛ فإِنَّ هذه المعرفة الّتى يهبها الحق 
تعالى لمن يشاء من عباده لا يستقل العقل بإدراكها ولكن يقبلهاء فلا يقوم عليها 
دليل ولا برهان لأنها وراء طور مدارك العقل). 

وفي مكان آخر من كتاب الفتوحات المككية» يصرّح ابن عربي أنْ وظيفة العقل 
ودوره الحقيقيٌ في هذا الوجود هو مجرّد القبول. فالعقل لديه القابلية التكوينية 
لقبول الحقائق» سواء المتنزّلة عليه من العقل الكلي» إن كان من عالم الأنوار 
القدسيّة والجبروتيّة» أو الصاعد إليه إن كان عالم المدركات الحسيّة والخياليّة. 
فإذا كانت وظيفة العقل هى التحديد والضبط والقبول» فالأؤلى أن يكون قبوله 
من الحقٌّ تعالى لا من سواه؛ لأنْ «العقل ما عنده شيء من حيث نفسه. وأنْ الّذي 
يكتسبه من العلوم إِنْما هو من كونه عنده صفة القبول» فإذا كان بهذه المثابة) 
فقبوله من ربّه لما يخبر به عن نفسه تعالى أولى من قبوله من فكره)”". 
(۲) المرجع نفسه» ص۲۸۹. 





.6 فلسفة العرفان النظري 


وفي النهاية» يجزم العارف بأن أداة معرفة الحق تعالى هي القلب» أَمّا العقل 
فدوره قبول الحقائق المتجلية عليه من القلب» لينسج بذلك خيوط العلاقة 
الخفيّة بين العقل والقلب» والتي تعتبر من الأسرار التكوينيّة التي قلّما كشف 
الام عنها. فالقلب هو الذي يتسع في الحقيقة للوجود الإلهي والرحمة الإلهية 
التي وسعت كل شيء» وهذا الوجود محتجب عن العقل غير أنه يظهر له إذا صار 
هذا الأخير قابا لذلك. وفرق كبير ما بين اتساع القلب للوجود» وظهور الوجود 
رتل لل رغال عاص القيول: لاقلا تكون معرفة الل من ذون الح 
إلا بالقلب لا بالعقل» ثم يقبلها العقل من القلب كما يقبل من الفكر». 

وقابليّة العقل واستعداداته لقبول الفيوضات والمعارف الإلهيّة من وجهة 
نظن العارف :لبس لياع بمح أنه يدرك المحارف الآليية ويعلتاها كمواهب 
إلهيّة فيقبلهاء ولكن دون أن يكون لقبوله حدّ أو منتهى» مع أن خاصيّة التفكير 
فيه والنظر محدودة. وصفوة القول أن محدوديّة العقل تقتصر على الفكر لا على 
قبول المواهب الإلهيّة والعطاءات الربانيّة غير المحدودة» بمعنى أن العقل وإن 
كان محدودًا من الجانب الفعلى» إلا أنه غير محدود من الجانب القبولى» أي 
مو جاتب ول اللمظائقء اف لرل ا من جه ماه 
لامو سيت مان قايلة فقول فق الآمى الى يستحيل عفاد قل لا يستحيل نسية 
إلهيّق» كما نقول فيما يجوز عقلًا قد يستحيل نسبة إلهيّةًا©. 

فتحصّل أنْ العقل عند العارف عقلان: الأول العقل الفكري المقيّد الذي 
يأخذ العلوم والمعارف عن طريق الأقيسة المنطقيّة والمعاني الكلّية» والأدلة 
والبراهين. والثاني العقل المؤيّد بالأنوار القدسيّة والجبروتيّة» والتي من خلالها 
يدرك حقائق الأمور ويكشف عن دقائقها وأسرارها العرفانيّة. وال العارف 
بأ طور المكاشفات والكمالات الحقيقيّة هو فوق قدرات وطاقات العقل 
الفكري المتعارف عند الناس» لا يعني أن العقل ليس له دور في إدراك هذه 


(۲) المرجع نفسه» ص١5.‏ 
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الفصل الثامن: دور العقل في المنهج المعرفي العرفاني ۷ 


المكاشفات والكمالات. بل العقل لديه قابليّة إدراك هذه الكمالات وقبولها 
من خلال اتّصاله بالعقل القدسي بعد وصوله إلى حدّ الكمال والاستعداد لتلقي 
الفيوضات منه. وهو العقل المطلق المنوّر بنور عالم القدسء الذي تنكشف له 


َه 


الحقائق والكمالات الوجوديّة فيشاهدها شهودًا عينيًا. حتى إذا نال نصيبًا من 
المعرفة والعلم وكان اتصال العقل الفكري والمتعارف فعًالا بالعقل القدسي» 
يدرك عندها هذا العقل المقيّد ما شاهده العقل القدسى» ولكن ليس له من حد 
الإدراك سوى خاصيتين: الأولى القبول والإذعان للحقائق المتنزلة عليه من 
قبل العقل المطلقء والثانية التعبير والإخبار عمّا أدركه بلسان الفكر والبرهان 
والاستدلال. 

فوصول العقل الفكري أو المقيّد إلى مرتبة العقل المطلق أو القدسي أمر 
متاح» وذلك إذا كان هناك جامع أم مناسبة بين العقلين» ولا تحصل مثل هذه 
المناسبة الجامعة بينهما إلا أن يترقى العقل الفكري والمقيّد بقيود الحدود 
والرسوم في مراتب الأكمليّة حتى يتمكن من لقاء العقل الكلي» فتتجلى فيه 
حفائق الأشياء على تحنو ما هى غليه فى'العقل المظلق الكلى. وعذه المعرفة 
مختصّة بالكاملين من أهل الولاية والعرفاء. 

ويكون دور العقل الفكري من جهة مقدّمة ضروريّة لتحصيل المعرفة الأوليّة 
بناءَ على أمر الشارع المقدّس بوجوب تحصيل العلم» ومن ثم تمهيد الأرضيّة 
الصالحة للتكامل والوصول إلى حد الاعتراف الكامل بالعجز عن تحصيل 
المعرفة بالحقائق الوجوديّة والكمالات الإلهيّة» وهو يعد من أعلى مراتب 
الكمال المعرفي بالنسبة إليه. وقد أشار ابن عربي إلى هذه الحقيقة بالقول: 


«فمن طلب الله بعقله عن طريق فكره ونظره فهو تائه؛ وإِنّما حسبه التهيّؤ 
لقبول ما يهبه اللّه من ذلك فافهم. وأمًا القوّة الذاكرة فلا سبيل أن تدرك العلم 
باللّه فإنّها إِنّما تذكر ما كان العقل قبل علمه. ثمّ غفل أو نسي وهو لا يعلمه؛ فلا 
سل اف الذاكرة إلبه. والحصيرت حداوك الإثبان بماهو إنسان وما قط 
ذاته وله فيه كسبء وما بقي إِلَا تهيّو العقل لقبول ما يهبه الحقّ من معرفته جل 





۸ فلسفة العرفان النظري 


وتعالى: فلا يعرف أبدًا من جهة الدليل إلا معرفة الوجود؛ وأنّه الواحد المعبود 
لا غر فان ا اسان المد رك ا فم ك أن يدرك شيا الاو مرجد فة 
ولولا ذلك ما أدركه البتّةء ولا عرفه؛ فإذا لم يعرف شيئًا إلّا وفيه مثل ذلك الشيء 
المعروف» فما عرف إلا ما يشبهه ويشاكله» والباري تعالی لا يشبه شيئاء ولا في 
شيء مثله فلا يعرف أبدًا). ۰ 


وإذا ترسخ هذا الاعتراف بالعجز في النفس وصاحبه الصدق والإخلاص 
من قبل العبد» والمشيئة والعناية من قبل الرب» تنفتح على العقل الفكري أبواب 
فيرى ما يشاهده العقل المطلق القدسي» ويقبل بما يكشف له من الحقائق» 
ثم يبدأ من جديد بإعمال وظيفته الأساسيّة وهي تبليغ وبيان ما قبله وضبطه» 
والتعبير عنه بالألفاظ والعبارات المناسبة لمنهج أهل العقل الفكري البرهاني» 
أي من خلال الحدود والآقيسة والرسوم وما شاكل من وسائل عمله. كما يقول 
ابن تركة اللأصفهانى: 

«وإذا كان الأمر على هذا الوجه؛ فلا يلزم من قولهم: إن طور المكاشفات 
والكمالات الحقيقيّة قوق العفل بالمعنى المتعارف» أن يكون ذلك الطور هما 
يمتنع إدراكه للعقل مطلقًا حتّى يمتنع التعبير عنهاء فيلزم أن تكون معدومات 
صرفة: على أن الحافظة وال همة وال اة التي هي آلات تعبير المعاني 
المدركة بالألفاظ المعيّنة» قد لا يطيع العقل الفكري» لضعفه وعدم تساطه 
عليهم» وينقاد لتلك القوّة؛ أي العقل المطلق المنوّر بنور الإطلاق الذاتي 
القوي بالقوّة الأصليّة الإحاطيّة حتّى يستخدمها في إرادتها. فلهذا تجد من 
عبارات أرباب هذه القوّة ما بلغ في فنون البلاغة حدٌ الإعجازء بحيث لا يقدر 
من صرف الأعمار في تتبّع قوانين الخطابة واستنباط قواعد الفصاحة أن يأتي 
بقريب منه). وعليه» فإن العارف ليشن بصدد إنكار دور العقل ولا إسقاطه 


(؟) الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذكورء ص 7”/5-185. 
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عن الحجيّة» بل هو بصدد نفى أن يكون العقل وإدراكاته الفكريّة هو الغاية 
القصوى في تحصيل المغرك لأ المرتبة التي وقف عندها أهل النظر وهي 
العقل الفكريء لا تعتبر أعلى مراتب العقل من وجهة نظر العارف» بل هناك 
مرتبة أعلى للعقل هي القوة القدسيّة» والّتي من خلالها يتمكّن العقل الفكري 
من معرفة الحقائق الكشفيّة بعد انكشافها للعقل القدسي وتنزلها من لدنه على 
العقل النكري» تيدر كا بالقرالب والضور المنابيية لمقامه ومرفع الوبعودية 
ويقبلها بشكل قطعي ويقيني. 

والوصول إلى مقام ومرتبة العقل القدسي يتوقف على سلوك طريق التصفية 
والتجرّد النفسى حتّى يفنى وجود السالك فى الله تعالى فتستهلك الكثرة 
الإنسانية بالوحدة الآلفية» ورئما ارئقت أيضًا إلى مقام الفناء في الأحديّة 
فيحصل الاتّحاد بين التجلّي الإمكاني والحقٌّ المطلق. فيحصل لدى العارف 
بهذا الاتحاد نوع جديد من الإدراك ليس من نوع القوى الجسمانيّة المدركة 
للأمور الحسيّة ولا العقليّة المدركة للأمور الكليّة» بل هو نوع أكمل وأشمل 
من الإدراك يلامس حد الكشف والشهود. فمقام الكشف والشهود عند العارف 
على مراتب ودرجات عديدة» تبدأ من آخر حدود العقل الكلّي عند تفتّح قابليّاته 
واستعداداته وورده حدود عالم الإطلاق» فيصل إلى مقام العقل المطلق الذي 
يسمّيه العارف بالقوّة القدسيّة تارة وبالكشف أخرىء (فإِنّهِ باعتبار نفس الإدراك 
يسمّى بالكشف» وباعتبار ما يدرك به أي أداة الإدراك يسمّى بالقوة القدسية)”", 
وهو من مراتب الكشف المعنوي كما بيّنا في أنواع الكشف. ويترقى العارف 
في مكاشفاته إلى أن يصل إلى أعلى مراتب الكشف والشهود القلبيّة والسريّة. 
ويشرح ابن تركة كيفيّة حصول الإدراك العقلي القدسي فيقول: 

«الإنسان إذا سلك مسلك أهل التحقيق من التجريد والتصفية وساير ما 
أرشده إليه السالك الخبير» واستهلك أحكام كثرته الإمكانيّة في وحداته الكليّة 


)١(‏ الأصفهاني» صائن الدين: التمهيد في شرح قواعد التوحيد» تعليق: حسن رمضاني» مرجع مذكور» 
الهامش رقم ۰۳۵۸ ص49 . 
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واستهلك تلك الوحدات في أحديّة عينه الثابتة التي هي صورة المعلوميّة 
الارن حال ي حه التق من حه الع المذكرن وطلة الاتصال 
ال وف ا ا و التجلي 
المتعيّن» وبين الح المطلق» فاكتسبت القوى الظاهرة والباطنة من الروحانية 
والجسمانيّة» وصف التجلّي المتعيّن» واستهلك أحكام كثرتها فيه آخرّاء كما 
اسح الج الا كرر والنسب بالملانين الأمكاكة واعكافها زلا فاه 
حينئذ لاان هذا الاتحاد نوعٌ آخر من الإدراك ليس من قبيل الإدراكات 
النفسانيّة البطانيّة» ولا الطبيعة الجسمانيّة الظاهريّة» بل نسبته في شمول 
المغلومات وإنحاطة الحكامها إلى 'القوى التفسائية» كسبةشمول مغلوماتها 
إلى القوى الجسمانيّة» وهذا هو الإدراك الحاصل بالكسب والاختيار» المسمّى 
بالكشف تارة» وبالقوّة القدسيّة أخرى)”". 


وممًا استعرضناه من أنواع العقول ومراتبها حتّى الآن يمكن أن نستخلص 
الفرق بين أنواع العقول الثالثة؛ أي العقل الأوّل والعقل القدسي أو العقل الكلي. 
والعقل الفكري الذي يصطلح عليه أيضًا بالعقل المعاش. فالفارق الأساسي 
بين هذه العقول أنْ العقل الأوّل هو التعيّن والظهور التفصيلي للعلم الإلهي 
المجمل في الحضرة الإلهيّة» وهو منزّه عن كل قيد وحدّ وهو محل صدور 
الوحي الإلهي. وإِنّْما سمّي بالعقل الأول لأنه أوَّل تنزل وظهور تفصيلي للعلم 
الإلهي في عالم المظاهر الخلقيّة. والعقل الكلّي أو القدسي هو القوى المدركة 
للحقائق من خلال تنوّره بنور الكشف والشهود بعد تنزلها من العقل الأول» وهو 
الصراط المستقيم الذي لا يحيف ولا يظلم على الإطلاق. آمّا العقل المعاش أو 
الفكري فهو العقل الذي لا يدرك إِلّا بآلة الفكر والعقل الأمور الكلّية والعامة. 

يقول «عبد الكريم الجيلي» (ت 5١٠8ه)‏ في كتابه «الإنسان الكامل في 
معرفة الأواخر والأوائل»؛ في بيان الفرق بين أنواع العقول الثالث: «الفرق بين 
العقل الأوّل والعقل الكلّي وعقل المعاش؛ أنْ العقل الأوّل هو نور علم إلهي 


.7107/-7 ١5ص الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد. مرجع مذكورء‎ )١( 





الفصل الثامن: دور العقل في المنهج المعرفي العرفاني ١‏ 
ظهر فى أوّل تنزلاته التعيينيّة الخلقيّة» وإن شئت قلت أوّل تفصيل الإجمال 
الإلهي» ولهذا قال عليه الصلاة والسلام: «إِن أوّل ما خللق الله العقل)'» فهو 
أقرب الحقائق الخلقيّة إلى الحقائق الإلهيّة. ثم إِنْ العقل الكلّي هو القسطاس 
المستقيم» فهو ميزان العدل في قبّة اللوح ا وبالجملة» فالعقل الكلي 
هو العاقلة أي المدركة النوريّة التي ظهرت بها صور العلوم المودعة في العقل 
الأول... ثم إن العقل المعاش هو النور الموزون بالقانون الفكري» فهو لا يدرك 
إلا بآلة الفكر» ثم إدراكه بوجه من وجوه العقل الكلّي فقطء لا طريق له إلى 
العقل الأؤّل» لأن العقل الأوّل منزه عن القيد بالقياس وعن الحصر بالقسطاط» 
بل هو محل صدور الوحي القدسي إلى مركز الروح النفسي...». 


؟ - جدلية العلاقة بين العقل والقلب 


على ضوء ما ذكرناه في المبحث السابقء والنتائج التي توضّلنا إليها من أن 
للعقل دورًا أساسيًا ومفصليًا في بناء المعرفة العرفانيّة» بل وله حظ ونصيب من 
درجات الكشف والشهود بعد ترقيه وتكامله وانتقاله إلى مرتبة العقل القدسى. 
اا ف ا ا ا وی و ا 
العقل المشائي”. وهنا نسأل عن طبيعة العلاقة التي تربط العقل بكلا مرتبتيه 
الفكريّة والقدسيّة بالقلب الذي هو أداة العارف الكشفيّة والمعرفيّة للحقائق 
فالمنهج العرفاني كما نعرف هو منهج كشفي وشهودي يعتمد على القلب كأداة 
للمعرفة» وعلى التصفية والتهذيب الدائم للنفس كطريق لبلوغ المعرفة اللدنية. 
وعليه» كيف نوفق بين العقل والقلب» وبالتحديد العقل القدسى؟ وما هى 

الاق الساكبة رينيها؟ ْ ْ 


(۱) المجلسيٌ؛ محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذكور» ج١»‏ ص۷٠.‏ 
)۲( الجيلي» عبد الكريم: السات الكامل: في معرفة الأواخر والأوائل» تعليق: فاتن فولادکار» مؤسسة 
التاريخ العربي» بيروت» ق/ ۰ 8 ۰م ط۱ ص۲٣۱‏ . 


)۳( نژاد» علي آمینی» حکمت عرفانی» انتشارات مؤسسه آموزشى وپژوهشی امام خمیني» قم ۰ ش» 
چاب۱» ص۹۸ . 
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عندما نستقرئ مواقف العرفاء المختلفة والمتنوعة حول علاقة العقل 
بالقلب» نجد أنهم ليسوا على رأي واحد وموقف واحد. فمنهم من تطرّف 
في مواقفه وذهب إلى إنكار ونفي أي دور أو صلة للعرفان بالعقل» وهم في 
الغالب أتباع المنهج الأخلاقي الصوفيء والسلوكي العملي المحض المبتني 
على الرياضات الروحيّة والمجاهدات النفسيّة من غير الحاجة إلي العقل 
بحسب وجهة نظرهم» لزعمهم أن الإنسان يمكن أن يصل إلى أعلى درجات 
الكشف والشهود والتجرّد من دون الاعتماد على العقل لمحدوديته كما بينا 
سابقاء ولكونه يشكّل عائقًا أمام التجرد الروحي التام. ومنهجهم في فهم النص 
الديني هو منهج التأويل» ففي تعاملهم مع النصوص الدينيّة يعتبرون أن باطن 
الشريعة والدين هو المقصد الحقيقى والنهائى. فلا يعيرون اهتمامًا بالظاهر. 
ووا وو هف و اقا ا هاا ا 
ورؤية علميّة مغايرة تعترف بدور كبير وأساسي للعقل» وتعتبر العقل شرطًا 
لصحّة الوصول إلى المعرفة الكشفيّة الحقيقيّة؛ لأن الكشف مراتب ودرجات» 
فمنه الصحيح ومنه الفاسدء ومنه الإلهي الملائكيء ومنه النفسي الشيطاني كما 
ذكر ناساننا: 

وبالتالي» فإن القلب عند أصحاب هذه الرؤية له دور في مجاله وحدوده. 
وللعقل دورٌ آخخر أيضًا فى حدوده ومجاله؛ دون أن يعنى ذلك أن العقل يعطى 
المعرفة التامّة اكامات بل هو يعطى معرفة جدود المساحة أو القابليّة 
رر الات لاض اوم ر وا ا ي ا 
تريد أن تقول إن ما سوى الكشف لا ينتج معرفة -بالمعنى العام-» سوى أن 
كل أداة من الأدوات المعرفية إلّما تنتج معرفة في مجالها وفي حدودهاء لكنّ 
القضية 'الأساسية الى دة عليها المدوسة العرقائة أن الوصول إلى فة 
الوجود» والوصول إلى التوحيد الحقيقي» وإلى الله تعالى لا يتستى إلا من 
خلال الكشف والبصيرة»'. ۰ 


(۱) شقير» محمد: فلسفة العرفان» دار الهادي» بيروت» ٥0‏ ق/)› ۰ه ط۱» ص٦٦‏ . 
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فهذا الفريق يؤمن بنوع من التصوف العفلي» ويولي العقل والفكر أهميّة فائقة 

من أجل البلوغ إلى المقصد الحقيقي. فاعتقادهم أن العقل الهيولاني الإنساني 
يصل إلى مقام الفعليّة» أي إلى مقام العقل الفكري والمعاش عن طريق العلم 
والتفكّر. ثمٌ يصل بعد ذلك إلى مقام العقل الكلّي أو القدسي - والّذي يصطلح 
عليه العارف أيضًا بالبصيرة - عن طريق التعقل والتأتّل» وهي مرحلة من 
الكمال يتحقّق فيها للإنسان اتصالٌ أو اتحادٌ بعالم القدسء فتتجلّى له من خلال 
هذا الاتصال والاتحاد الكثير من الحقائق 4 لذن العقل و 
يحيط ويهيمن على العوالم التي دونه» وتنطوي فيه حقائق كل العوالم التي هي 
أدنى منه. لذلك عندما يتصل الإنسان بهذا العقل الكلى وعالمه» فإلّه يشاهد 
الحقائق الكامنة فيه» ولكن بحدود سعته الوجودية» ور بالنسبة إليهم نوعا 
من أنواع الإشراق ل 0 

فأصحاب هذه الرؤية المعرفيّة عندما يتحدثون عن م: منهجهم التوافقي بين 
العقل والقلي» يغتبرون أن الشكر العميق» والتامّل الدائم؛ شرط أساسي 
للوصول إلى مقام العقل القدسي» بموازاة الزهد والرياضة الروحيّة والمعنويّة. 
من هناء وفق هذا المنهج» تصبح لدى العقل القدسي علاقة وارتباط بالقلب. 
وهنا تحديدًاء ينفتح مبحث العلاقة بين العقل والقلب على مصراعيّه. ويصبح 
ضروريًا وأساسيًاء وكذلك هو الحال بالنسبة إلى مبحث حقيقة العقل» ومنزلته 
ودوره عند أتباع هذه المدرسة العرفانيّة التي تعرف بالتصوف العقلي أو ما 
يسمّى أيضًا بالعرفان النظريء وارتباط هذا العقل الوجودي بالقوى الإدراكيّة 
الأخرى وتحديدًا القلب. 

في البداية» وكمنطلق أساسي لفهم حقيقة العلاقة بين العقل والقلبء لا 
بدَ أوَلَا من فهم حقيقة النفس الإنسانيّة» على اعتبار أن العقل والقلب كلاهما 
من مراتب وقوى هذه النفس بلحاظ ارتباطها واتصالها بعالم المادّة والطبيعة» 
أو الحقيقة الإنسانيّة بلحاظ أصل نشأتها الوجوديّة. والحديث عن النفس 
أو الحقيقة الإنسانيّة هو حديث عن عالم التجرّد بعيدًا عن خواص المادّة 





٤‏ فلسفة العرفان النظري 


وحدودهاء وتبيان أجزائها وتعارضها فيما بينهاء ففي عالم التجّرد لا مكان لهذه 
الفواصل الزمانيّة والمكانيّة. 

من هناء عندما نريد أن ندخل لفهم النفس الإنسانيّة وارتباطها بقواهاء لا بد من 
الأخذ بعين الاعتبار الفارق التكويني بين قوانين عالم التجرّد والمادّة. ففي عالم 
المادّة» تتركب الأجسام وتنقسم انقسامًا ترتسم على أثره بين أجزاء هذا المركب 
الحدود والفواصل. بخلاف عالم التجرّد حيث ينعدم فيه التركيب والانقسام 
المادّي» فتنعدم الحدود والفواصل أيضًاء ولكن دون أن يعني ذلك انتفاء الكثرة 
الوجوديّة فيه بمراتبها ومظاهرها المختلفة» بل تتجلّى في ذلك العالم على نحو 
آخر. والمشكلة الأساسيّة فى بناء التصوّرات المعرفيّة الصحيحة حول الوجود 
أنّها تصطدم دائمًا بعقبة 5 وهي إسقاط تصوراتنا الحسيّة الماديّة على 
عوالم الغيب المجرّد عن شوائب الحس والماذدة. وبالتالي مقاربة عالم التجرد 
من زاوية عالم المادّة مع أن لكل من العالمين قوانينه وأنظمته الخاصّة. وعندما 
نريد أن نفهم حقيقة العلاقة بين العقل والقلب. لا بد من الأخذ بعين الاعتبار 
أَنّْهِمَا من هراتب وقوئ النفس الإنسائيّة المسرّدة عن المادة» وعليه فإن موازينخ 
وقوانين عالم المادة لا تنطبق عليهما. 

النفس عند العارف حقيقة واحدة» وفي وحدتها تكمن كل القوى. بمعنى 
أنها وجوه واخد ذوهراثب ودوجات. وهذه المراتتب والدواحات ليست اة 
لبعضها تباينًا كليّاء ولا منفكّة عن بعضها انفكاكًا تركيبيًا. بل علاقة هذه المراتب 
فيما بينها علاقة المحيط بالمحاط» فكل مرتبة عالية محيطة بالمرتبة الدانية 
ومشتملة على ما فيها وأزيد. وقد تحدّث العديد من العرفاء حول حقيقة النفس 
وارتباطها بقواهاء خصوصًا ما أفاض به الحكيم الإلهي صدر الدين الشيرازي 
فى كتابه «الحكمة المتعالية فى الأسفار العقليّة الأربعة»7©» حيث يقول فى الجزء 
ا الذي استقر عليه اعتقادنا قرا ال ر ارف وهي 


)١(‏ راجع: الشيرازي» محمد بن إبراهيم: الحكمة المتعالية في الأسفار العقليّة الأربعة» مرجع مذکور» ج 
4-8-5 
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مجمعها الوحداني ومبدثها وغايتهاء وهكذا الحال في كل قوى عالية بالنسبة 
ال اتان الى ها وك ادح اه لاقل 
في كتابه «(سرح العيون في شرح العيون» أن هذا ا عليه إجماع المحققين 
من العرفاء» فيقول بكلام مختصر وبليغ» ينقل فيه آراء بعض العرفاء فيما يتعلّق 
وة القن و قر اها المجردة شرل فيه: 

«وهذ النكتة العليا التي هي من نسائم القدس ليست مما انفرد به صاحب 
الأسفار» بل وعليه قاطبة مشايخ أهل العرفان المرزوقين مع الإيمان بما جاء 
به الوحي وقام به البرهان» بالكشف والوجدان. وهي أصل أصيل من أصول 
معا ال رالا ابو رارق عل م الد اف ول 


النفس في وحدته كل القوى وفعلهافي فعله قدانطوى 


فتلك الكلمة الطيبة متكلمة بأن قوى النفس ليست من معلولاتهاء بل للنفس 
وحدة حقة ظلّية ذات شؤون وأطوار وأسماء ومظاهرء فالنفس عالية في دنوٌهاء 
ودانية في علوها. فا شرل تقلت ذه تقول الصست وطاكتك وتر کت 
وتنسب الكل إلى نفسك. فالنفس تقول مثلا أيتّها المدركة تدرك بقرّتي» وأيتّها 
المحرّكة تحرّك بحوليء ولا حول ولا قوّة لكما ولغيركما إلا بي. فلولا الاتّحاد 
بين النفس والقوى لما تألّمت بسوء مزاج أو تفرّق اتصال يحدث في البدن ألما 
حسيّاء بل كان كمن يحبّ أحدًا والمحبوب يتألم بتفرّق اتصال؛ والمحبّ يغتم 
لذلك, فالنفس لها وحدة جمعيّة هي ظل الوحدة الحقة الحقيقيّة. 

ثمّ هذا الحكم الحكيم ماض في غير النفس وقواهاء أعني أن كل بسيط 
من الحقيقة هو كل الأشياء التي يحسب في بادئ النظر أنّها تحته» فإن ذلك 
الم اس 6 وق لبست الاك التسيظ) وهو حيط ييا ل 
عليها؛ كإحاطة الهواء على الأرض. مثل ما قال سبحانه: ##وَكانَ أله يِمَا يَحَمَلُونَ 


ا 





٦‏ فلسفة العرفان النظري 


يطلا 4 ونعم ما أفاد صاحب الفتوحات”" من أنْ النفس الناطقة هي العاقلة 
والمفكرة والمعخيلة والحافظة والمضورة: والمغذية والسكمية:. والجاذية 
والذافعة؛ والهاضمة والماسكة؛ والسامعة والباصرة» والطاعمة والمستشقة 
واللامسة والمدركة لهذه الأمور. فاختلاف هذه القوى واختلاف الأسماء ليس 
بشيء زائد عليهاء بل هي عين کل صورة»". 

وعند شرحه لنظرية الوحدة الشخصية للوجود وبيانه لكيفية علاقة الحقيقة 
الوجوديّة الواحدة بصور العالم المتكثرة والمتغايرة» قام ابن عربي بتشبيه هذا 
الوجود المطلق الواحد بالنفس الإنسائيّة. فكما أن التفسن الآنسائية واحدة 
بشخصها متغايرة ومتكثرة بقواها ومظاهرها الماديّة والروحيّة» فنفس زيد مثلًا 
حقيقة واحدة. ولكنه مع وحدتها كثير أيضًا بصور أعضائه وقواه. فكل صورة 
من صور أعضاته الجسديّة وقواه الباطنيّة مختلفة ومتغايرة عن الصورة اللأخرى. 
فاليد تختلف عن الرجل» وعن الرأسء والخيال يختلف عن الحسٌ والعقل» 
ولكن على الرغم من هذا الاختلاف والتغاير فإن مجموع هذه القوى والأعضاء 
يولك إتسانا وانعذا حقيقة: 

فالإنسان من وجهة نظر العارف هو كثرة في وحدة؛ وحدة في كثرة» مثل 
الوجود المطلق تمامّاء «فلا خلاف في اختلاف الصور» فهما صورتان بلا شك. 
وتلك الصور كلها كالأعضاء لزيد: فمعلوم أن زيدًا حقيقة واحدة شخصيّةء وأنْ 
يله لسك ضور 8 ركلف ولا راسف ولا عه ولا ساج فيو الكثير الاد 
الكقر والصوررة الو اعد ال عا لان و اعت ال اقا لاان 
ع راما هو زد ولا عادول جر وان حاص هذه العين الواحدة لداع 
وجودًا. فهو وإن كان واحدًا بالعين» فهو كثير بالصور والأشخاص)©. 


(1) سورة النساءء الآية :١١۸‏ 

() ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكيّة» مرجع مذكور ج7. ص5 40. 

(۳) الآملي» حسن زاده: سرح العيون في شرح شرح العيون» مرجع مذكور» ص؟ .4٠‏ 
(5) ابن عربي» محي الدين: فصوص الحكم» مرجع مذكور» ص 187 . 
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وانطلاقًا من هذا الفهم العرفاني لحقيقة النفس الإنسانيّةه ندخل لنفهم 
اة الجر دة و انر اظ التكويتة القاهمة بين العنا .و القلب» نشول إن 
العلاقة بينهما هي مثل علاقة ورابطة أي قوّة من قوى النفس أو مرتبة من مراتبها 
مع قوّة ومرتبة أخرى؛ وهي علاقة الإحاطة والسعة. لا علاقة البينونة والعزلة. 
وان الت رکیب بينهما ليس تركيبًا انضماميًا بمعنى انضمام جزء إلى جزء آخر» بل 
إن التركيب بينهما تركيبٌ اتحاديٌ. حيث تختفي الأجزاء بذاتيّتها» وتجتمع في 
ذاتيّة جديدة. فلا هو العقل وحده» وبشكل مباين ومستقل بالكامل عن القلب» 
ولا هو القلب وحده وبشكل عزلي ومستقل بالكامل أيضًا عن العقل. ولا هو 
جمع يحافظ كل جزء فيه على شكله وحيئيّته القديمة» بل هو تركيب يشبه التركيب 
القائم بين المادة والصورة» وبين الجنس والفصل في الذهن» «فالتركيب بين 
المادة وصورتها ت ركيب اتحادي كالت ركيب بين الجنس والفصل». 

اَم ماهية التركيب الاتحادي فهى «الاتحاد بين شيئين لا يقتضي أن لا 
کو ھا جرا کی ن کی عللاهما مرجرة بوكر والمن و 
پو چودین مسددین جين ال كا" فالعقل عقل من حيثية» والعقل قلب من 
حيئيّة أخرى. والعكس صحيح أيضًا . فالقلب قلب من حيثية والقلب عقل من 
د لعا ا ا ره 
قال ابن منظور في بعض تعاريفه للعقل: «والعَقَلٌ: القَلْبُ والقَلْبُ العقل)2". 

وقال الفيروزآبادي أيصًا في العقل إن من معانيه القلب». وقال الجرجاني 
فى تعريفاته: «العقل؛ ما يعقل به حقائق الأشياء» قيل محله الرأس» وقيل محلَّه 
)١(‏ الشيرازي» محمد بن إبراهيم: الحكمة المتعالية في الأسفار العقليّة الأربعة» مرجع مذكورء ج24 

ص 777 
)۲( المرجع نفسه» ج٥»‏ ص۳۰۷ . 


۳( ابن منظور» محمد: لسان العرب» مرجع مذکور» ج١۱»‏ ص۸٥٤‏ . 
(5) الفيروزآبادي» مجد الدين: القاموس المحيط» مرجع مذكور» ص۲١٠١‏ . 
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القلب»'. وعليه نللاحظ أن العقل والقلب عند اللّغوي ب يتتركات فى المعتي بم 
العقل والقلب عند العارف» كما يظهر من بعض التعريفات اللّغوية. 


والرجوع أيضًا إلى الآيات القرانيّة ية الشريفة يكشف عن وقوع كلمة القلب 
مرادفة لكلمة العقل غالبًا. فالقرآن لا يعتبر مفهوم العقل محدودًا بالبعد 
الفكري والاستدلالي» كما لا يحصر وظيفة القلب بالمشاعر والأحساسيس 
والانفعالات النفسيّة. بل عندما ننظر إلى موارد استعمال كلمة القلب في 
الآيات القرآنيّة» نلاحظ أنه قد استعملت في نطاق أوسع من المفهوم المتعارف 
عن لياه الكلمة: فقد نسب الإدراك إلى القلب كما في قوله تعالى: # وَحَعَلَنا 
عل لوي اكه أن يقتهوة ثب كما تسب إل أيضا المشاعر :والأخاسيس 
والانفعالات الباطنيّة كما في قوله تعالى: #وَلوَ كت هط عَليظ لقب لَأْتفَضُوا 
يلك ". كما نسب إلى القلب الإرادة والفعل أيضًا كما في قوله تعالى: 
٭ وککن مُدَاخْدَحُ بمَاكَسَبَتٌ فُلويك 204. وهذا التوسّع في استعمال مفردة القلب 
يشير إلى أنّه لا يمكن حصر وحدّ هذا المفهوم في أحد هذه الموارد. كما أن 
القرآن قد توسّع في استعمال كلمة الفؤاد أيضًاء فتارة تأتي كلمة الفؤاد بمعنى 
الإدراك الشهودي كما في قوله تعالى : <ماكدَنَ الْدْوَادُ ازا 204 و خرف رمعت 
مركز العواطف والميول كما في قوله تعالى: مَأجَعَلٌ أَقْيِدَةٌ مت الا تجوىة 
ليم 4 وثالنًا بمعنى العقل كما في قوله تعالى : #وجعل لَكُم لسَمْعَ وَالْأَبصرَ 
و E‏ رت 4 . 


عليه» يمكن أن نستنتج من موارد استعمال كلمة القلب في القرآن الكريم 


. ٠۲۸ص الجرجاني» علي بن محمد: معجم التعريفات» مرجع مذكور»‎ )١( 
.55 (؟) سورة الإسراءء الآية‎ 

() سورة آل عمران. الآية09١.‏ 

(4) سورة البقرة» الآية .٠٠٠‏ 

)2( سورة النجم» الآية١١.‏ 

(7) سورة إبراهيم, الآية/"”. 

(۷) سورة النحل» الاية ۷۸. 
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أنها ليست محصورة بالبعد العاطفى والإحساسيء ولا حتى الشهودي 
والإشراقيء أو الإرادة على القيام بالفعل والعملء بل توسّع القرآن في استعمال 
مفردة القلب ليطال أيضًا البعد الفكري» ليصبح القلب هنا بمعنى العقل» أو ما 
اصطلح عليه في بعض الروايات الشريفة ب«القلب العقول«. وبذلك يصبح 
القلب محلا 8 ايا والمشاعر والاساسيسن» وس 
الجامع للنفس التي في وحدتها كل القوى؛ لأن هذه الموارد والاستعمالات 
هي أيضًا من المظاهر الأساسيّة للنفس الإنسانيّة. فكما أن النفس مفهوم جامع 
sS‏ 
ردس اميس 
صاحبه» إلا أن بعضها معاونة لبعض» ومنافع بعضها متصلة ببعض» وكل ما 
هو خارج فهو أساس الذي يليه من الداخل» وقوام النور بقوامهن. وكذلك 
اسم الدار جامع لما يحفظ بحيطانها من الباب والدهليز» وصحنها في بيوتهاء 
صاحره). 

وبالعودة إلى الروايات الشريفة نلاحظ أن الاتحاد بيخ العقل والقلب قد 
لحك الإشبارة إلبه في يعض الروايات» كما في هاده الرواية ا ن و 
علي نئل التي يبن فيها حكم الاتحاد بين القلب والعقل» ويصطلح على هذا 
ا ا لعلو كما يقوى ك2 : 'وَاللَهِمَتَرَلَتْ آي إلا وقد عَلِفتُ 
فيم الت وَأينَ ET‏ إن 
)١(‏ الترمذي. عبد اللّه : بيان الفرق بين الصدر والقلب والفؤاد واللتٌ» تحقيق : يوسف وليد مرعي» مؤسسة 

آل البيت الملكيّة للفكر الإسلامي» الآردنء ٠۹‏ م لاط ص ۲. 
)۲( المجلسيٌ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذكور» ج »٤ ٠‏ ص۷۸٠.‏ 


a 
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من المواهب الإلهيّة. «وهذا الاصطلاح يزيح في الواقع الفاصل بين القلب 
والعقل» فيقوم القلب بذات العمل الذي ينبغي للعقل أن يقوم به. طبعًاء حينما 
يقوم القلب بعلم العقل» لا بذ للعقل أن يتحذث بلغة القلب أيصًاء وفي ظل هذا 
التناسق بين القلب والعقل يتحقق التصوّف عن طريق التأمّل)”©. وفي رواية 
أخرى عن الإمام الكاظم ل يبيّن فبها أيضًا حكم الاتحاد بين العقل والقلب 
عند تفسیره ه لبعض الايات القرانية فيقول غ4 ايا حِشَامُ إن الله تعَاَى يَقُولُ 
في کتابه: # إن فى ذلك آزڪری لمن کان ١‏ م 4 يعني عَقَل» وَقال: # وقد 
ايا لمكن فک 4 قَالَ: الْمَهُمَ وَالْعَقلَ)9. وغيرها من الشو افك والنصوصن 
الروائية الواردة في كتب الحديث. 


وبالعودة إلى أقوال ومباني العرفاء الذين اعتمدوا على العقل في عملية 
تحصيل المعرفة الكشفيّة والشهوديّة» واعتبروا أن للعقل دورًا حاسمًا وضروريًا 
فى الكشف والشهود العرفانى» على عكس بعض الآراء أو المدارس العرفانية 
الى لا تعطى العققل بهذا الدور» بل ثزاه غاتقا ومانعًا من الوضول إلى الحقائق 
والأسرار الوجوديّة؛ نقف قليلا عند ما قاله صاحب كتاب «منازل السائرين» 
وشارحه. لأهمّية الكتاب وموقعه فى المدرسة العرفانيّة السلوكيّة والعملية. 
فكما هو معروف» يعتبر كتاب «منازل السائرين» الكتاب التعليمي والنظري 
الأؤل على مستوى تدريس وتعليم علم العرفان العملي» بل من الأعمدة 
والركائز الأساسيّة لهذا العلم. ففي قسم البدايات» وهو القسم الأوّل من 
الكتاب» وتحديذا فى الباب الكامين منه المغنون ت «التفكرةه يعثف :عبد الله 
الأنصاري ال ف اراو ا ال دل ر 
لن ال صيرة اخراك ا 2010 يعبط عيذ الرؤاقالكاشانى من كلى: 


.١١9ص‎ 2١ج الديناني» غلام حسين: العقل والعشق الإلهي» مرجع مذكور,‎ )١( 
سورة ق»الاية۳۷.‎ )۲( 

(۳) سورة لقمان» الآية١٠.‏ 

(5) الكلينيٌ؛ محمد بن يعقوب: الكافي» مرجع مذكور» جا» ص١١‏ . 

)٥(‏ الكاشاني» عبد الرزاق: شرح منازل السائرين» مرجع مذكورء» ص187. 





الفصل الثامن: دور العقل في المنهج المعرفي العرفاني ۳۱ 


تلمّس؛ أن العقل بالنسبة إلى القلب كالعين بالسبة إلى النفس» فيقول في شرحه 
ای ف بال الى م اقاي له ال لارا 
لیدرگه». 

ففي تعريفه للتفكر» استخدم الأنصاري عبارة تلمّس البصيرة» وعد العلاقة 
بين العقل والقلب كالعلاقة بين العين والنفس. فكما أنه لولا العين لحرم الإنسان 
من نعمة الرؤية» كذلك لولا العقل لحرم القلب من البصيرة» والبصيرة عند 
العارف هى نفسها العقل القدسى كما يعرّفه الكاشانى: «قد تقرّر أن البصيرة هى 
الل ان رجو الس الكش راء م ال ذو ف فى انان 
ولا تحتاج إلى الدليل والبرهان» بل تبصر الحقٌ بِينَا مكشوقًا وتنفي الباطل زاهقا 
مدحورًاء فتخلص عن الحيرة» ولا تطرق للشبهة)”". 

إِذَاه التفكّر والتعفّل عند الأنصاري والكاشاني مقدّمة أساسيّة وضروريّة 
من أجل الوصول إلى العقل القدسي. فالأنصاري عندما يستخدم عبارة تلمّس 
البصيرة فى تعريف التفكرء والكاشانى عندما يعتبر أن العلاقة بين العقل 
والقلب هي #العلاقة بين العين والنقس» وآذٌ العقل بالسية إلى القلب بمئزلة 
العين بالنسبة إلى النفس؛ لأ النفس ترى وتبصر بواسطة العين» فهما في الواقع 
يعترفان بهذه الحقيقة؛ وهى أن القلب إِنّما يشاهد بعين العقل وبواسطته؛ وأنْ 
العقل وفي ذات الوقت الذي يتمتع بالقابليّة على الاستدلال» يتمتع بقابلية 
المشاهدة والكشف أيضًا. إذ «لولا العقل لما كان بمقدور القلب أن يشاهد 
أو أن يتحقّق له الكشف. وبتعبير آخرء الفكر أو التفكر هو العمل الذي ينهض 
به العقل» وإذا ما عد العقل عين القلب» لا ب أن يعد عمل العقل نوعًا من 
المشاهدة)". 

فإذا تنوّر العقل بنور القدس واتحد العقل بالقلب» وحصلت البصيرة في 


(۱) الكاشاني» عبد الرزاق: شرح منازل السائرين» مرجع مذكورء ص1/87. 
20( المرجع نفسه. ص .50١٠١‏ 
062( الديناني» غلام حسين: العقل والعشق الإلهي. مرجع مذكورء ج١.‏ ص35 1. 





۲ فلسفة العرفان النظري 


القلب» وصار العقل يرى بواسطة القلبء عندها تتفجّر المعرفة اللّدنيّة من الله 
وتفاض المعارف والحقائق الإلهيّة على قلب السالك» فيشاهدها عيانًا بواسطة 
لر ا ا بحري عا 
ومرتبته الوجوديّة؛ لأن المعرفة العقليّة مهما ترفّت في مراتب الكشف. فإنّها 
تبقى محدودة إذا ما قيست بحدود المعرفة القلبيّة وسعتها والمقام الأسمى 
الذي يمكن أن تصل إليه. 

ولأنْ دور العقل يبقى في الأساس إعداد القلب وتهيئته لقبول المعارف 
الإلهيّة من الحضرة العلميّة. لذا يعتبر العقل مقدّمة وشرطًا أساسيًا في هذه 
الرؤية العرفانيّة الخاصّة من أجل الوصول إلى مقام العلم بالأسماء والصفات 
الإلهيّة والتحقق الوجودي بها « وَعَلَّمَ ادم الأسماء كلها 4 والّذي يعني في 
عالم السير والسلوك العرفاني الوصول إلى مقام «الواحدية). 

ويشرح الكاشاني هذه الحقيقة مبيّنًا دور العقل المركزي في المدرسة 
المعرفيّة العرفانية» خصوصًا بعد تنوره بنور القدس وصيرورته بصيرة القلب 
وعينهاء فيقول بشكل واضح وصريح: «والبصيرة'" كاسبة لما في العالم 
العلوي بالعيان والشهود من الحقائق والمعارفء نافذة في الغيب إلى الأفق 
الأعلى» فتشهد ما هنالك ولا تنفذ في غيب الذات الأحديّة الذي هو غيب 
الغيوب: فلا تفوز بمعرفة الحق» لكنّها تعد القلب لقبولها بالمعارف الأسمائية 
في الحضرة الواحدية» فتفجر معرفة الحقيقة من العين الأحديّة التي هي غيب 
الغيوب» فتجري إلى أرض القلب كما تتفجّر الماء في العيون من غيب البطون» 
وتجري معيئًا على ظاهر الأرض بلا كلفة قناء ولا صنعة صانع» ولهذا شبهها 
نماء العيون وزاورد الجر" 


)١(‏ سورة البقرة» الآية1". 


5 البصيرة: هي العقل المنور بنور القدسء كما عرفها الكاشاني في شرح منازل السائرين» ص ٠١‏ 25 وقد 
مر تعريفها. 
(*) الكاشانيء عبد الرزاق: شرح منازل السائرين» مرجع مذكورء ص17 5. 





الفصل الثامن: دور العقل في المنهج المعرفي العرفاني EY‏ 
۳ - العلوم العقلية منطق علم العرفان وميزانه 


بالإضافة إلى الأدوار التي يؤدّيها العقل» والفوائد المهمّة التي يقدّمها 
لعلم العرفان» والّتي ذكرنا جانبًا منها في المباحث السابقة. يمكن أن نحصيّ 
المزيد من هذه الأدوار كلما تعمّقنا في المعرفة العقليّة وفوائدها المباشرة وغير 
المباشرة على هذا العلم. منها على السبيل المثال الدور المهمٌ الذي يلعبه العقل 
في ترويض وتهذيب الخيالء الذي يعد من كبر العوائق التي تواجه العارف 
في سيره المعرفي وسلوكه العملي. فقوى الخيال كسائر قوى النفس يمكن أن 
يكون لها دورٌ سلبي على قلب العارف ما لم تهذب من الصور الفاسدة والباطلة 
والتمثلات الشيطانيّة. فإن أدنى وسوسة أو خاطر سيّى أو خيال فاسد يمكن أن 
يشوّش القلب ويشغله عمّا فيه من الحقائق والمعارف لسرعة تقلّبه» إذ ليس في 
قوى الإنسان الروحيّة أسرع تقلبًا من القلب كما بِينَا ذلك سابقا. 

وإذا لم يتقدّم العقل لتهذيب الخيال بالرياضة العقليّة والفكريّة من خلال 
العلم الكلي بالحقائقء علمًا عقليًا ونظريًا؛ فإِنَ الخيالات الفاسدة سوف تتسلّل 
إلى القلب» وتغرس بذورها الفاسدة فيه» وشيتًا فشيتًا إذا اطمثنت النفس إلى 
هذه الواردات المثاليّة والخياليّة» فسوف يتكدّر حال القلب أيضًاء ويصاب 
عالمه بالظلمة» ومجال رؤيته بالعمى. 

لذا يرى العارف أن اشتغال السالك بطريق الفكر والنظر من أجل استحصال 
المعارف العقلبّة يشكل ضمانة لصيانة قوّة الخيال حتّى لا تنحرف عن جادّة 
الحق والصوابء (إذ أدنى وسوسة وخاطر يشوّش القلب ويشغله وفي أثناء 
المجاهدة قد يفسد المزاج وتخلّط العقل ويمرض البدنء ومتى لم تتقدّم رياضة 
ی بحقائق العلوم» يتشبّث بالقلب خيالات فاسدة تطمئن النفس 
إليها مدة مديدة. فكم من سالك سلك هذه الطريق» ثم بقي في خيال واحد حينئذ 
منذ- عشرين سنة- وأكثر من ذلك ولو كان قد أتقن العلم من قبل» لاتضح 
(لانفتح) له وجه التباس ذلك الخيال في الحال» وحينئذ كان الاشتغال بطريق 





٤‏ فلسفة العرفان النظري 


النظر أسهل وأقرب إلى الغرض وأوفق)2". هذا جانب من الجوانب المهمّة 
والتأثيرات الإيجابيّة التي يتركها إعمال النظر على قوّة الخيال التي بدورها تؤثر 
بشكل اشر على القلت وا لاه 

وإذا آردنا أن تختصردور العقل بالنسية إلى القلب» يمك أن تقول إن ذوره 
يتمحور بشكل أساسي حول عمليّة الإعداد وتهيئة الأرضيّة الصالحة من أجل 
الواردات القلبيّة. فالعارف بعد التمرّس فترة بالعلوم الفكريّة والنظريّة المشفوعة 
بتهذيب النفس وتصفية القلب وتفريغه من الأغيار والجهات السوائيّة» يصبح 
القلب مها لرل الترضات ال روهتم الأدراكات الذكرية لبف اعفار 
آنها هى السبب المباشر الذي يقود إلى المكاشنات القلييّةة يل هذه المقدّماث 
ا واب ا الف قدت لاناك انارت 

وفرق كبير بين المقامين: فأهل النظر من الفلاسفة والمتكلّمين يجعلون 
المعارف النظريّة هى المقصودة بالأصل والمطلوبة بالذاتء أمّا أهل التحقيق 
من العرفاء فإنَّ المقدّمات النظريّة بالنسبة إليهم هي لتهيئة الأرضيّة والمحل 
للواردات القلبيّة ولتحصيل المعارف الحقيقيّة» وطريق النظر غايته أن لا يكون 
مانعًا أو يكون معدًا إعدادًا ماء فإنّ إعداد المحل القدسي بالحركات الفكريّة 
الشوقيّة غير مانع بل نافع مفيد في ظهور ما استجنّ فيه من المعارف والحكم 
عند استيلاء القوّة القدسيّة على القوى الجسمانيّة» واستدامة قهرها وغلبتها على 
قوتي الوهم والمتخيّلة»”". 

وهذا اع يتسجم بشكل كامل مع رؤية العارف ونظرته للعلم وكيفية 
مسي دسا ا سا لكتيا مف ة باسحب 
المانعة من ظهورها»”. وما على الإنسان سوى أن يستخرج هذه العلوم 
المودعة بواسطة الحراك الفكري والعقلي» وعمليّة التخلية والتحلية القلبيّة 


(0) الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذكور» ص۳۹۲. 
(۲) المرجع نفسه» ص95". 
(۳) المرجع نفسه» ص۳۹۹. 
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والروحيّة. فمن الآثار الطيّبة والنورانيّة للنظر العقلي والعلم الحصولي أنه يعد 
الإنسان من أجل ظهور ما استجنّ فيه من المعارف والعلوم الموجودة بالأصل 
في حقيقته وباطنه» ولكنها مخفيّة ومستورة بالحجب المانعة التي تحول دون 
ظهورها. وإ «ظهورها تارة يكون بالحركات اللّطيفة الفكريّة اروا بعد 
تسليط القوة القدسية على قوتي الوهميّة والمتخيّلة» وسائر القوى الجسمانية 
وتهذيب الأخلاق وتزيين النفس بالأخلاق الحسنة» وتارة أخرى بتسكين 
المتخيّلة والمتوهمة وإلجامهما ومنعهما عن الحركات المضطربة المشوشة 
بعد تسخير القوى الجسمانيّة بالتزكية والتصفية» وكلا الطريقين حق عند أكثر 
المحققين من أهل النظر وأصحاب المجاهدة). 

وهنا يتكشّف لنا بعد كل هذه المقدّمات التي ذكرناها في هذا الفصل الدور 
الأساس للفكر والعقل وعمليّة إعمال النظر العميق والتفصيلي بالنسبة إلى 
علم العرفان بشقيه النظري والعملي. وهو دور بالغ الأهميّة في نظرية المعرفة 
العرفانيّة الأصيلة» والّتي تسعى نحو بناء منظومة معرفيّة كاملة وعميقة ومنسجمة 
فيما بينها. منظومة تصلح لتكون منهجًا عامًا يمكن لأيّ سالك أن ينتهجه بشرط 
أن يراعيّ القواعد والضوابط العلميّة الأساسيّة الحاكمة على هذا المنهج. وهذا 
الدور هو ما يمكن أن نسمّيه ب«ميزان علم العرفان» أو «منطق علم العرفان». 

ففي اعتقاد العارف أن المعارف الوجدانيّة والقلبيّة تحتاج إلى ميزان يضبط 
من خلاله الحقائق ويعرف الصحيح منها من الفاسد. فكما أن أصحاب النظر 
عند تحصيلهم لعلومهم لديهم آلة وميزانًا يزنون على أساسه علومهم» فيعرفون 
حقيقتهاء وطريق تحصيلهاء ويميّزون من خلاله الحق من الباطل كعلم المنطق 
مثلًا بالنسبة إلى الفلسفة» وعلم الأصول بالنسبة إلى الفقه. كذلك يرى أهل 
التحقيق من العرفاء أن العلوم الحاصلة للعارف بالكشف والشهود تحتاج 
بدورها إلى آلة وميزان» على أساسه توزن الأمور الوجدانيّة والقلبيّة من أجل 
رفع الأخطاء والمغالطات التي يمكن أن تتسلل إلى القلب وتفسده» خصوصًا 


(0) الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذکور» ص٩۳۹.‏ 





۳٦‏ فلسفة العرفان النظري 
عند وقوع الاختلافات والتناقضات الشديدة بين العرفاء. حيث نلاحظ أن بعض 
العرفاء يمكن أن يناقضوا بطريقتهم ومنهجهم عارفين آخرين بشكل جزئي أو 
كلّى أحيانًا. بمعنى آخر (إِنْ وزان العرفان النظري بالقياس إلى المعارف 
ا الذوقيّةء كوزان علم الكلام بالقياس إلى العقائد الدينيّة النقليّة. فكما أن 
المتكلّم يأخذ عقائده من طريق الظواهر الشرعيّة» ثم بعد ذلك يستخدم العقل 
والاستدلالات العقليّة لإثبات ما أخذه واعتقده. كذلك العارف يأخذ عقائده من 
طريق المكاشفات والمشاهداتء ثم بعد ذلك يستعمل العقل والأدلّة لإثبات ما 


كاشفه وشاهده»)'. 


من هناء قد ينكر بعضهم معارف وإدراكات غيرهم من العرفاء» كما هو 
حاصل فى مسألة حقيقة الوحدة والكثرة والعلاقة بينهما. فإِنْ طائفة من العرفاء 
ترى أنْ الوحدة حقيقيّة والكثرة وهميّة واعتباريّة. وطائفة ثانية منهم ترى أن 
الوحدة والكثرة كلاهما حقيقئٌ. وطائفة ثالثة ترى أنْ الكثرة فقط حقيقيّة» أمّا 
الكثرة فهي عبارة عن ظهور الحق فيهاء وأنه ليس هناك وجود بإزاء وجود الحق» 
ولكن دون أن يعني ذلك أَنّها تصبح أمرًّا وهميًا أواعتباريًا كما يقول الرأي الأوّل. 

فإ «لأهل الكشف في مكاشفاتهم ومشاهداتهم ووارداتهم أغلوطات شتّى 
لا يعرف كنهها ولا يسلم من غوائلها إلا الكمّل والأفراد من أهل العناية). من 
هناء مشت الحاجة في العرفان إلى هذا الميزان بشكل ملح وضروري من أجل 
ضبط عمليّة الاختلاف الحاصل من خلال اتباع منهج موحد يمكن من خلاله 
أن يحصل التلاقي بين العرفاء لتكون نقطة التلاقي هذه منصّة انطلاق نحو 
اكتشاف الحقيقة بشكل أدق وأكثر واقعية. ويرى العارف أن هذا الميزان ليس 
سوى العلوم الفكريّة والنظريّة» المستندة إلى العقل والبرهان» ويطلق العارف 
على هذاالعلم اسم «العرفان النظري». 
)١(‏ الأصفهاني» صائن الدين: التمهيد في شرح قواعد التوحيد» تعليق: حسن رمضاني» مرجع مذكورء 

المقدمة» صا . 
)۲( القونوي» صدر الدين: النفحات الإلهية. مرجع مذكورء ص٣۱۱‏ . 
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وهنا بالتحديد يأخذ علم العرفان النظري دوره ومحوريّته» وتصبح 
مصداقيّته ومقبوليّته بين العلوم على اختلاف مناهجها وموضوعاتها أقوى 
وأشد» لكونه علمًا يعتمد على قوانين فكريّة» وقواعد عقليّة» وأسس منطقيّة 
مشفوعة بالأدلّة القرآنيّة والروائيّة» يضعه في مصافٌ العلوم التي لديها ميزان 
علميّ متكامل» قويّ وواضح. وهو ما نلاحظه في أغلب كتب العرفان النظري 
الأساسيّة التي دوّنت على مر التاريخ؛ كالفتوحات المكيّة وفصوص الحكم 
لابن عربي» وكتب تلميذه القونوي» إلى القيصري» والسيد حيدر الآملي 
وغيرهم من أساطين علم العرفان. وبوجود هذا الميزان العقلي» يصبح علم 
العرفان قابا للتعميم على أكبر فئة ممكنة من الناس» فلا يبقى حبيس بعض 
العقول والقلوب» ومقتصرًا على تجارب فردية محدودة وخاصة بفئة قليلة 
دامر ال اض 

وبذلك يصبح علم العرفان طليقا في عالم الفكر» ومحرّرًا من القيود التي 
كبلته طوال قرون طويلة وعزلته عن الواقع العلمي والمعرفي» وجعلته متهمًا 
طوال الوقت وفي مورد الدفاع عن نفسه بسبب الخرافات والأوهام والمناهج 
المفحرفة والباطلة الى تسللت اليه سب غاب الميزاث: المتطقن. الذقيق 
الذي راغلی ابات تعاليم ومسائل هله المدوسة عند يعن ن الس 
وتسمّى باسم العرفان زورًا وبهتائاء حاصرًا علم العرفان بالكرامات المعنويّة 
والمشاهدات المثاليّة والقلبيّة. وهو في منطق علم العرفان العملي يعد توجّهًا 
خطيرًا جدًا لأنه يمكن أن يعرّز الأنا بدل أن يقضيّ عليهاء لأنه من الممكن 
أن تتلبّس المسائل المعنويّة وحتى التوحيديّة بغلاف الأنا الغليظ؛ بحيث يقع 
صاحبه في الجهل المركب وهو يظنْ آنه يحسن صنعًا. وما السبب في ذلك إلا 
لضياع هذا الميزان وفقده وإهماله عند هؤلاء. وهنا بالتحديد» يبرز مصطلحا 
«العرفان الكاذب» «والعرفان الصادق» في أدبيّات هذه المدرسة المعرفيةء 
واللذان أصبحا متداولين بقوّة فى أروقتها ومحافلها العلميّة ومصتفاتها؛ لينطلق 
علم العرفان بعدها كردي لجر الباخانع E‏ 





۳۸ فلسفة العرفان النظري 


العقليّة والقرآنيّة والروائيّة أسوة بجميع العلوم. فيدلو كل بدلوه» ويغدو الصراع 
والنقاش فكرنًا وعقلبًاء بعيدًا عن التشهير والتضادرة. 

إِذَاه يمكن أن نختصر في نهاية هذا الفصل الكلام فنقول؛ إن النتيجة التي 
توضل إلبها الميحثقون هين العرفاءة آنه على السالكن إلى الله من أضحات 
المجاهدة أن يحصّلوا العلوم الحقيقيّة الفكريّة والنظريّة بشكل عميق وقويّ. 
بموازاة تصفية القلب من العلائق» وتطهير النفس من الحجب المكدذرة 
والمظلمة» وتزيينها بالأخلاق الإلهيّة» حتّى تصبح هذه العلوم النظريّة والعقليّة 
بالنسبة إلى المعارف العرفانيّة كالعلم الآلي المنطقي والميزان الفكري. فلو 
أن العارف البتالك مدير فى عضن البظالتب الى سضيلها عن طن اة 
والتزكية لا عن طريق الفكر والنظر» فبإمكانه أن بدرك وجه الحق فيها مستعيتا 
بالعقل» وممًا تعلّمه من العلوم الحاصلة له بالفكر والنظر كما يقول أبو حامد 
الأصفهانى: 

«(إِنْ ما يجده بعض السالكين قد يكون مناقضًا لما يجده البعض الآخر منهم 
ولهذا قد ينكر البعض منهم البعض الآخر في إدراكاتهم ومعارفهم» ومتى 
عرفت هذاء فنقول: لا بذ للسالكين من أصحاب المجاهدة أن يحصّلوا العلوم 
الحقيقيّة الفكريّة النظريّة أوَّلَا بعد تصفية القلب بقطع العلائق المكدّرة المظلمة 
وتهذيب الأخلاق وتزكيتها حتى تصير هذه العلوم النظريّة - التي تكون من 
جملتها الصناعة الاليّة المميّرة ‏ بالنسبة إلى المعارف الذوقيّة كالعلم الآليٌّ 
المنطقي بالنسبة إلى العلوم النظريّة غير المتسقة المنتظمة» فلو تحيّر الطالب 
السالك وتوقف فى بعض المطالب - الّتى لا تحصل له بالفكر والنظر- حصّله 
بالطريق الآخرء ويدرك وجه الحق فيه بالملكات المستفادة من هذه العلوم 
الحاصلة له بالفكر والنظر»'. 

وبذلك تصبح العلوم النظريّة والفكريّة» سواء أكانت فلسفة أو عرفانًا نظريًا 


(0) الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذكور» ص۳٠٤‏ . 





الفصل الثامن: دور العقل في المنهج المعرفي العرفاني ۹4 


- بمثابة العلم الآلي الذي من خلاله يمكن أن يصل العارف السالك إلى الله 
إلى أعلى مراتب العرفان العملي. وهذا هو وجه الترابط والانسجام القوي 
بين العقل والقلب» وبين العرفان النظري والعملي» وحتى بين الفلسفة وعلم 
العرفان. فالعلوم النظريّة والعقليّة بشقيها الفلسفي والعرفاني النظري هي عند 
العارف المحقق بمثابة منطق علم العرفان» خصوصًا عند من يرى في مدرسة 
الحكمة يباك اداد لمدوسة العرفان النظري وليست شيا منفكا أو 

فإذا اتضحت منزلة العقل ودور الفكر والنظر بالنسبة إلى علم العرفان نفهم 
لماذا عد صاحب كتاب تمهيد القواعد وهو أحد أهم كتب العرفان النظري» كل 
من ينكر دور العقل وتأثيره على العرفان بمثابة المجنون والمنكر للضروريّات 
والمسائل البديهيّة: «ومن جعل المعارف العقليّة والعلوم اليقينيّة المستندة 
إلى البراهين القطعيّة الحاصلة للإنسان المعتدل المزاجء الذي لم تستول عليه 
الرذائل الطبيعيّة البدنيّة من الخيالات الفاسدة والحجب المانعة للكمالات 
ال ل سارل من الآسباب المعذة بالبية إلى ما هو هن الكهالاك 
ا فين الأرلن» الاحدرت الأغلق ب أن تمده من قيرة السعاتية 
وأصحاب الماليخولياء ومنكري العلوم الضرورية». 


(۱) أي مدرسة صدر الدين الشيرازي الفلسفيّة التي دوّن معالمها في كتابه الموسوم «الحكمة المتعالية في 
الأسفار العقليّة الأربعة». 


(۲( الأصفهاني» ضائن الدين: تمهيد القواعد» مرجع مذكور. ص۳۸۷. 





الفصل التاسع 


منزلة الشريعة 
ودورها في المنهج المعرفي العرفاني 


١‏ -الباطن والظاهر في الرؤية العرفانيّة للدين 

من الإشكاليّات المعرفيّة الأساسيّة المتعلّقة بالعرفان بشقيّه النظري 
والعملي هي علاقته بالشريعة. والسبب في ذلك ما ظهر في سلوكيّات بعض 
العرفاء وأقوالهم» وحتى اعتقاداتهم ما يوحي بأن العرفان على طرف نقيض 
من الشريعة؛ والّتي هي أحكام الدين وقوانينه» المستلّة من كتاب الله وسئّة 
نبيّه» والّتي تنظم حياة الإنسان مع ربّه ومع نفسه ومجتمعه. وهذه الفئة على 
الرغم من اعتقادها مثل سائر العرفاء الأصيلين بأن للدّين ظاهرًا وباطتاء إِلَا 
نهم انتهجوا نهجًا خاضًا بهم لناحية فصل الظاهر عن الباطن» والاعتقاد بِأنْ 
طريق العرفان هو طريق الباطن فقط دون الظاهر. بل توهّموا أن الظاهر يشكل 
عائقا بحسب زعمهم أمام الإشراقات القلبيّة والفيوضات الربانيّة» وهذا 
المنهج هو امتداد لمنهج فصل العرفان عن العقل. فعندما نفصل بين العقل 
والقلب» ستكون النتيجة التالية الفصل ما بين الظاهر والباطن؛ لأن العقل 
عندهم يشكل امتدادًا للبعد الظاهري المحدود والمقيّد. فبحسب زعمهم أن 
العقل هو لسان الظاهر والذوق والقلب هو لسان الباطن. ولكن عندما نراجع 
مناهج أهل المعرفة» والتحقيق من العرفاء؛ نجد أن هذا الطرح لا يعارض 


لاع فلسفة العرفان النظري 


فقط العرفان الأصيل» بل يعارض الفهم الصحيح والواقعي لحقيقة الدين 
الإسلامي. 

الخار ف يى ال جرد رهه سوك كان تا كوا ار اا اوق ةا 
إلا وله وجه إلى الباطن» وهي الوجهة الغيبيّة والملكوتيّة للموجود. ووجه آخر 
إلن الظاهر» وهى وجهته الخلقية المادية. والعارف يستند فى رؤيته هذه إلى 
القرآن الكريم» فلفظا الظاهر والباطن لفظان قرآنيّان بامتياز» وقد ورد ذكرهما 
في العديد من المواضع المتفرّقة من كتاب الله العزيز. منها قوله تعالى: لهو 
الأول وار الهم ایل ۰ واس کی يعم هر وَبَيلئة 274 ا يلون 
لھ عن رة لذا وخم عن اة ر یا 74 وولا قرا انرما مر 
مھا وما بے 04 ٭ فل انما حرم ری الموکیش ما ظھر نبا وما بط 74 اودرو 
هر لار وباطتة: 4 صرب منم بور لد با باطئه. ف اله وله ن بيو 
لْعَدَابُ 74" فلا مار في إِلَا مزه ظهرا وَلَاشَنْتَفْتِ فيهم مَنْهُرَ لَحَدًا 204 وغيرها 
ن ابات ارا وال الماد من هذه الآراك الختريقة حميعًا أن لهذا 
الكون ولحقائق الموجودات والأعمال ظاهرًا وباطناء بل إِنْ الحقٌّ تعالى قد 
سمّى نفسه ب«الظاهر» و«الباطن»» وعذهما من أسمائه الإلهيّة الحسنى. وهذا 
الاستنتاج يقودنا إلى القول إِنْ حديث العرفاء عن علم الباطن هو حديث له 
عماد وأساس قويّ يمتد إلى الوحي المنزل من قبل الله عز وجل. 
)١(‏ سورة الحديد.الآية”. 
(؟) سورة لقمانءالآية١7.‏ 
(۳) سورة الروم»الآية۷. 
(4) سورة الأنعام, الآية١١٠.‏ 
)٥(‏ سورة الأعراف» الآية٣٠.‏ 
(7) سورة الأنعام»الآية١١١.‏ 
(0) سورة الحديد. الآية7١.‏ 
() سورة الكهف.الآية؟7. 





الفصل التاسع: منزلة الشريعة ودورها في المنهج المعرفي العرفاني TA‏ 


بالإضافة إلى الآيات القرانيّة الكريمة» هناك العديد من الأحاديث والروايات 
الشريفة الزاخرة ببيان هذه الحقيقة التي يؤمن بها العارف أشدّ الإيمان» ويراها 
أصلا حاكمًا على كل رؤيته الوجوديّة» والّتي من دونها يصبح علم العرفان برمته 
علمًا غير ذي جدوى وفائدة؛ لأنْ علم العرفان قائمٌ على أساس هذين البعدين؛ 
الظاهر والباطنء لناحية العلاقة الخفيّة القائمة بينهماء والتى يسعى العارف على 
القوام إلى سير أغوارها واكنداقه مكيراقها سدقي ال ا والشرع 
أيضًا. من هذه الروايات الشريفة على سبيل المثال» قول الرسول الأكرم 26: 
(إنَا معاشر الأنبياء أمرنا أن نكلم الناس على قدر عقولهم”". حيث يرى 
العارف في هذا الحديث دلالة واضحة على وجود نحوين من المعرفة» الأولى 
سهلة وسطحية. والثانية صعبة وعميقة. وحديث الرسول # وعباراته التي 
استخدمها حين قال: «نكلّم) ولم يقل «نقول أو «نبيّن» أو «نذكر»؛ كف 
عن وجرد دوج من الصعرن ١‏ يلها نهم المنامفين لصحريتها وعذقهاء زلا كان 
كلام الأنبياء دائمًا على قدر عقول أممهم, رفقا بهم» ومراعاة لحالهم» ولكن 
دون أن يعني اعتمادهم على اللّغة البسيطة والسهلة أحيانًا إلى إلغاء المعرفة 
الأرفع والأعمق. 

فمعارف الأنبياء كلا حقيقتها وراء طور العقول الإنسانية العادية التي تعتمد 
في تحصيل معرفتها على الحواس وعلى البرهان والجدال» ولكن على الرغم 
من ذلك فقد بيّنوا للناس هذه الحقائق وشرحوها لهم بما يتلاءم مع طريقتهم. 
من هنا يعلم أن لكلام الأنبياء يكلا «مرتبة فوق مرتبة البيان اللفظي» لو نزلت 
إلى مرتبة البيان دفعتها العقول العاديّةء إمّا لكونها خلاف الضرورة عندهم» أو 
لكونها منافية للبيان الذي بيّنت لهم به وقبلته عقولهم. ومن هنا يظهر أن نحو 
إدراك هذه المعارف بحقائقها غير نحو إدراك العقول» وهو الإدراك الفكري»” . 

ومن الروايات الشريفة أيضًا التي يظهر فيها كلا البعدين؛ الظاهر والباطنء 


(۱) الكلينيٌ» محمد بن يعقوب: الكافي» مرجع مذكور» ج١٠‏ ص۲۳. 
(۲( الطباطبائي» محمد حسين: رسالة الولاية» مرجع مذكور» ص۷١‏ . 
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E ES‏ اكباافى هده الروارة المرود عن 
الإمام الصادق غيل حيث يقول: (إنَّ حَدِيئنَا ضصَعْبٌ ُضْعَب لا ستول إلا 
دور مُنير ةأ لوث سَلية أو دى حَسَتة». ويظهر من هذه الرواية الشريفة 
ان کلامهم اّلا ذو مراتب ودرجات» وأنّه لیس على مستوى واحد ودرجة 
واحدة» بل لكلامهم شؤون وأحوال متفاوتة بحسب تفاوت قابليّات الناس. 
فكل يغرف من معين كلامهم المبارك على قدر سعة إنائه الوجودي واستعداده. 
وكلّما توسّع إناء الإنسان العقلي والقلبي أكثرء كلما تزوّد من رحيق علومهم 
القدسيةء وفيض معارفهم النبويّة أكثر فأكثرء إلى أن يصل إلى المرتبة بة التي يصبح 
NEG‏ #أعيدات من البدر 
سبيت الإدام العياوق كار : ١ن‏ حَدِيئَنَا صَعْبٌ E‏ 
إِلَامَلَكُ مُقَرَ توك اوه كدق الله قله اهاور 
وفي رواية أخرى يظهر فيها بشكل أوضح هذا التقسيم وهذا التفاوت في 
كمهي ولدوعه بين مر انب الظاهر واد LE‏ 3 : 
«إِن أَمْرَنَا هُوَ الْحَقُ وَحَقَ الى وهو الظاهر وَبَاطِنْ الظاهر وَبَاطِن الْبَاطِنِ وهر 
TS‏ زر الاسر دسر ف ال 
وهذا التفاوت قد وصلت آثاره إلى أصحاب النبي محمد ب المقرّبين» 
بل وإلى الدائرة الأضيق والأقرب إليه من غيرهم. فنجد أنه حتى عند هذه 
الدائرة الأقرب إلى النبي قد تفاوتوا فيما بينهم في تلقي العلوم والمعارف 
القرآنيّة والنبويّة» حتى اضطرٌ بعض الأصحاب إلى إخفاء حقيقة ما وعاه عقله 
وشاهده قلبه أمام الآخرين» وهو ما يفهم من هذه الرواية المرويّة أيضًا عن 
الإمام الصادق تج التي تشرح لنا المطلب بشكل أوضح وأجلىء فقد أجاب 
: 3 س 2 4ه لاه وس مر نع ه 
الإمام 32 سائلا يسأله عن التقية فقال له: «ذكِرَتٍ التقية يَوما عند علي بن 


ت ا 


ع 
ب 


)۱( الكلينيٌ» محمد بن يعقوب: الكافي» مرجع مذكورء ج١.‏ ص١ .5١‏ 
(؟) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار. مرجع مذكور, ج27 ص 187. 
22 المرجع نفسه» ص١۷.‏ 





الفصل التاسع: منزلة الشريعة ودورها في المنهج المعرفي العرفاني 0 
الْحْسَيْنِ علكئله فَقَالَ: تمصن ات ناي تل N‏ 

َسُولُ الل E‏ ضعَب مُسْتَصعَبٌ 
خم لاي زص أو ملك مقرب ويد مؤي اتن الله َب إيتاذ. 
قَقَالٌ وَإِنّمَا صَارَ سَلْمَانُ من الْعُلَمَاءِ لأنّهُ امْرٌُ ما أَهْلَ الْبَيْتِ قَلِدَلِكَ تَسَبْْهُ إِلَى 
ا 


وفي رواية آخرى عنه ت يبيّن فيها حقيقة القرآن الكريم ومراتبه» كاشفًا 
أن للقرآن ظاهرًا 0 وأن فهمه أيضًا ليس على مستوى واحد. قال الإمام 
الصادق لك : ( يا اير إن ِلَرْآنٍِ بَطناوَلِْبَطنِ ظَهْرا وَلمْسَ مَيْء أبْعَدَ ِن 


ي 532 
2 


د 


عَقُولٍ ازل الاي ل وله في شَيْءِ وَأَوْسَطُّهَا في شَّيْءٍ وَآخرهًَا في 
شَيْءٍ وَهْوٌ كَلَامٌ مُتَصَرّفٌ عَلَى وجُوو)". 

ونختم الكلام بهذه الرواية عن الإمام الباقر ت0 التي يبيّن فيها أن ما أخفوه 
للناس هو أكثر مما أظهروه لهم» وفي ذلك دلالة واضحة أيضًا على وجود بعد 
آخر غير البعد الظاهري المتعارف والمأنوس به من قبل أكثر الناس» وهو بعد 
خفىّ وباطنى وغبر ظاهر إِلَّا لفئة خاصّة من الناس . قال 226 : (يَا جَابرُ مَا سَتَدنا 
عْكه اخ مب َظْهَرْئًا لَكَهْ)7". 

وعلى حدّ قول العلامة الطباطبائي. إِنْ «متفرّقات الأخبار في هذه المعاني 
أكثر من أن تحصى» وقد عدوا جمعًا من أصحاب النبي 4إ وأئمَّة أهل البيت من 
أصحاب الأسرار» كسلمان الفارسي» وأيس القرني» وكميل من زياد النخعي» 
وميشم التمار الكوفي» ورشيد الهجري» وجابر الجعفي رضوان الله تعالى عليهم 
أجمعين»“. وفي المحصّلة النهائية يمكن أن نستخلص من مجموع الآيات 
TT‏ يقري الاق سريف تنكويا لمان 41 
)١(‏ الحرٌ العاملي» محمد بن حسن: تفصيل وسائل الشيعة إلى تحصيل مسائل الشريعة» مرجع مذكورء 

ج۰۲۷ ص٤۲۰.‏ 
(*) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذکور» ج٦ »٤‏ ص١٤۲.‏ 
(4) الطباطبائي» محمد حسين: رسالة الولاية» مرجع مذكور» ص١7.‏ 
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والروايات أن الإسلام كدين قائم على أساس هذه الثنائيّة المتجانسة والمتماهية 
ما بين الظاهر والباطن» ففي الإسلام كما يقول السراج الطوسي: «العلم ظاهر 
وباطن» والقرآن ظاهر وباطن» وحديث رسول الله بإ ظاهر وباطن» والإسلام 
ظاهر وباطن»'. 

وعندما نتحدّث عن الإسلام» فإن مدار البحث يدور حول الشريعة بأحكامها 
المختلفة وحدودهاء إضافة إلى الكتاب والستة بطبيعة الحال؛ لأن كل الأحكام 
الشرعيّة مستقاة من هذين المصدرين الشرعيّين. ومن وجهة نظر العارف. كل 
الأحكام والحدود الشرعيّة؛ من صلاة وزكاة وصوم وحج وجهاد وغيرها؛ كلها 
لها بعدان: بعد ظاهري جلي» وبعد باطني خفي 

في مقدّمة كتاب «الآداب المعنويّة للصلاة»» يشير الإمام الخميني تك إلى 
هذا الأصل الحاكم في رؤية العرفاء» كاشمًا عن أن للصلاة آدابًا ظاهريّة وباطنية؛ 
وأنّه بمراعاة الآداب الظاهريّة يسقط الواجب عن المكلف» وبمراعاة الآداب 
الباطنيّة يعرج المصلّي نحو عالم الملكوت والأفق الأعلى» كما قال: «اعلم أن 
للصلاة غير هذه الصورة معنى ولها دون هذا الظاهر باطنًاء وكما أن لظاهرها 
آدابًا يؤدي عدم رعايتها إلى بطلان الصلاة الصورية أو نقصانهاء فإِنَ لباطنها 
آدابًا قلبيّة باطنيّة يلزم من عدم رعايتها بطلان أو نقص في الصلاة المعنوية» كما 
برعاية تلك الآداب تكون الصلاة ذات روح ملكوتي». 

بعد قوت البعد الباطضى للديخ الاسلاض وتشريعاته الظاهرية عند العارف» 
ينتقل الكلام مباشرة إلى عا a‏ الان وأحكامه» وعلاقته بالشريعة التي 
تمثل عنده البعد الظاهري والأحكام المرتبطة بأفعال المكلفين» والمستنبطة من 
الكتاب والسئة. والعارف عندما يريد أن يتحدّث عن هذا البعد الباطنى» فإن مدار 
بحثه يدور حول أمرين أساسيّين يصطلح عليهما ب «الطريقة» 57 وهما 


.5 الطوسّيء أبو نصر السرّاج: اللّمع. مرجع مذكورء ص‎ )١( 


(9) الخميني» روح اللّه: معراج السالكين» ترجمة: عباس نورالدين» بيت الكاتب للطباعة والنشر» بيروت» 
9م طاءص١١.‏ 
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سويًا يشكلان جوهر عالم المعنى والباطن عنده» ولكن على نحو ترتيبي كما 
سوف نبيّن لاحقا. والسؤال الأساس الذي يطرح في هذه الحالة هو حول ماهيّة 
علاقة الباطن بالظاهر» بمعنى آخر حول علاقة الشريعة بكل من الطريقة والحقيقة. 


۲ - حقيقة الشريعة في الرؤية العرفانية النظرية 

أ- الشريعة حقيقة واحدة ذات أبعاد عند العارف: 

قبل أن ندخل لبيان العلاقة بين البعد الظاهري للدين؛ أي «الشريعة»» بالبعد 
الباطني؛ أي «الطريقة والحقيقة»» علينا أن نقف عند تعريف العارف لهذه الأركان 
الثلاثة؛ لتتضح لاحقًا حقيقة الرابطة الوجوديّة بينها. الشريعة «في اللغة عبارة 
عن البيان والإظهار. يقال شرع اللّه كذا أي جعله طريقًا ومذهبّاء ومنه الشِرُعة» 
والشريعة» والشرع» والدين» والملة» والناموسء. كلها بمعنى واحد. والطريقة 
هي السيرة المختصّة بالسالكين إلى الله تعالى مع قطع المنازل والترقي في 
المقامات)"'. والشريعة عند العارف هى «السنة الظاهرة التى جاءت بها الرسل 
عن أمر الله والسنن التي ابتدعت على طريق القربة إلى الله» وهي مظهر 
الأوامر والنواهي الإلهية التي بيّنت بواسطة الأحكام التفيتة المتضلة بافعال 
المكلفين من أجل تنظيم علاقتهم مع ربّهم» وأنفسهم ومجتمعهم. أمّا الطريقة 
فهي البعد العملي المتصل بالسير والسلوك المعنوي الذي من خلاله يخرج 
العارف من سلطان النفس والهوى ليفنى في الحق تعالى ذانًا وصفة وفعلا. 

ما الحقيقة فلها معنى أعمق وأشمل لتلامس جوهر التوحيد وحقيقته على 
مستوى الشهود والمعاينة القلبيّة. الحقيقة عند العارف هي المشاهدة الكشفيّة 
لحقائق الوجود الخاضعة لحاكمية التوحيد الإلهي وحيطته المطلقة. وقد صور 
لناالغديد من العرفاء والعتصرفة وغ فوا هده المراتب القلااك» وحن سنكي 
بعرض رأييّن منها. 
© الح ر مور مط عاك لسارت لازبالاني» مرط اوو 
() ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكيّة» مرجع مذكور» ج۲» ص۲٦٥‏ . 
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يقول السيد حيدر الآملي في تعريف الشريعة والطريقة والحقيقة: «الشريعة 
اسم موضوع للسبل الإلهيّة» مشتمل على أصولها وفروعهاء ورخصها 
وعزايمهاء وحسنها وأحسنها. والطريقة هي الأخذ بأحوطها وأحسنها وأقومها. 
وكل مسلاك يلك الأنسيان أحسته واقومه بسثى طريقك قرلا كان أو فعلة أو 
صفة أو حالا. وأمّا الحقيقة فهي إثبات الشيء كشمًا أو عيانًا أو حالة ووجدانًا. 
ولهذا قيل: الشريعة أن تعبده» والطريقة أن تحضره. والحقيقة أن تشهده. وقيل: 
الشريعة أن تقيم أمره» والطريقة أن تقوم بأمرهء والحقيقة أن تقوم به). 

وبيّن القشيري فى رسالته أيضًا العلاقة بين الشريعة والحقيقة فقال: «الشريعة 
أمر بالتزام العبوديّة» والحقيقة مشاهدة الربوبّة» فكل شريعة غير مؤيّدة بالحقيقة 
فغير مقبول» وكل حقيقة غير مقيدة بالشريعة فغير محصورء الشريعة جاءت 
بتكليف الخلق» والحقيقة إنباء عن تصريف الحق» فالشريعة أن تعبده» والحقيقة 
أن تشهده» والشريعة قيام بما أمر» والحقيقة شهود لما قضى وقد وأخفى 
وأظهر)”". 

ومن خلال هذا التعريف المختصرء يظهر لنا وجه الاختلاف بين الفقيه 
والعارف في رؤيتهما للدين الإسلامي وأحكامه. فالفقيه يقسّم الأحكام 
الإسلاميّة إلى ثلاثة أقسام هي: 

علم العقيدة: هي أصول الدين الّتي ينبغي الاعتقاد بها عن طريق العقل 
والبرهان. 

علم الأخلاق: هو العلم بالفضائل والرذائل النفسيّة وكيفية التحلّي بها 
والتخلي عنها. 

علم الفقه: هي الأحكام المرتبطة بأفعال المكلف وسلوكيّاته الخارجيّة من 
خلال حواسه وجوراحه. 


)2000 الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص ؟ 5 ”. 
(؟) القشيريء أبو القاسم: الرسالة القشيرية» مرجع مذكور» ص8١١.‏ 
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وهذه الأقسام عند الفقيه منفصلة عن بعضها البعضء وغير مترابطة في 
منظومة واحدة متكاملة» بل كل قسم يمكن أن يعمل أو أن يؤدّيّ وظيفته بشكل 
منفصل عن القسم الآخرء فلا يتوقف علم من هذه العلوم على علم آخرء من 
جهة لتنوّع الأدوات المعرفيّة لكل من هذه العلوم الثلاثة واختلافها عن بعضها. 
فقسم العقائد مرتبط بالعقل والتفكير» وقسم الأخلاق مرتبط بالنفس والملكات 
النفسيّة وسجاياهاء وقسم الأحكام الفقهيّة مرتبط بالأعضاء والجوارح الحسيّة. 
ومن جهة أخرى لأنْ الفقيه لا ينظر إلى الأقسام الثلاثة كمنظومة واحدة كاملة 
ومترابطة فيما بينهما بنحو من الترابط الذي يهدف في نهاية المطاف إلى صناعة 
اتات جام للد ا اد ال9 وهو ما نه يه العاررف :فى ره لوان 
والأحكام الإسلاميّة معًا. 


فالعارف في نظرته للعلوم العقلية لا يكتفي بالبحث حول الوجود الذهني» بل 
يرى ضرورة الوصول إلى أوج المعرفة العقليّة بالوجود. حتى ترفع الحجب بينه 
وبين حقائقه من خلال الاتصال بالنور القدسي والعقل الفعّال؛ ليكون منطلقا 
ومقدمة أساسيّة وضروريّة للسير بقدم راسخة وقويّة ويبشكل صحيع وام 
في برنامج السير والسلوك العرفاني» والّذي يراه العارف بديلًا ضروريًا لعلم 
الأخلاق التقليدي. فهو يرى أن علم الأخلاق الذي يؤمن به الفقيه وبرنامج 
التخلّي والتحلّي عنده؛ ليس أكثر من معرفة نظريّة تفتقد إلى مقوّمات السلوك 
العملي ضمن برنامج واضح ومركز. أما الأخلاق عند العارف فهي عبارة عن 
السير الأنفسى التكاملى على نحو تدريجىء بواسطة المجاهدة النفسيّة» وفق 
الضوابط تي ا الشرع الأنور, ل العتورة ليكون هذا السلوك 
المعنوي مقدّمة لورود عالم الحقيقة المطلقة» التي يعجز عن بيانها اللسان 
وتحار فيها العقول والأفهام. 

فكما أن الإنسان لا ينقسم إلى ثلاثة ة أقسام منفصلة عن بعضهاء هي الجسم 
والنفس والروح» بل هي متحدة في الإنسان في عين اختلافها وتنوّعها في 
ومجتمعة تشكل هوية واحدة هي الإنسان الواحد بالذات» المتعدّد والمتنوع 
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بالأبعاد والصفات والخصائص. كذلك فإن النسبة بين الظاهر والباطن عند 
الخارق ليست ما لبغفها البح هفل أن أبعاد الإتساة ليست مباية لبعضها 
البعض. مع المحافظة على خصوصيّة كل بعد من هذه الأبعاد؛ بحيث لا يلغي 
أيّ بعد وجود ودور بعد آخر» لتشكّل مجتمعة حقيقة واحدة اسمها «الإنسان». 

والعارف ينظر إلى الدين وأحكامه بنفس هذه النظرة» فهو يرى الدين حقيقة 
والحد#ذايك اناه متدانة ذكات مسد منضهر ااوشرهة اغلى ممفرق ال رة 
والدور والغاية. فالشريعة والطريقة والحقيقة عنده حقيقة واحدة ذات أبعاد 
ثلاثة» ولهذه الحقيقة الواحدة مسمّيات عديدة منها «الشرع» أو «علم الشرع» 
أو حتى «الشريعة الإسلامية» ومراده من الشرع الأعم من الأحكام الفقهيّة 
الخاصة بالفقهاء أو حتى مصطلح «الشريعة» الذي يطلقه العارف على علم 
الفقه. عند العارف «علم الشريعة علم واحدء وهو اسم واحد يجمع معنيين» 
الرواية والدراية» فإذا جمعتهما فهو علم الشريعة الداعية إلى الأعمال الظاهرة 
والباطنة)'. 

فالشريعة والطريقة والحقيقة أسماء مترادفة صادقة على حقيقة واحدة ولكن 
باعتبارات مختلفة» وليس فيها خلاف في الجوهر ونفس الأمرء بل كما يقول 
السيد حيدر الآملي: «الشرع الإلهيّ والوضع النبويّ حقيقة واحدة» مشتملة على 
هذه المراتبء أي الشريعة والطريقة والحقيقة. وهذه الأسماء صادقة عليها على 
سبيل الترادف باعتبارات مختلفة. وأمثال ذلك في غير هذه الصورة كثيرة» كاسم 
العقل والعالّم والنور» فإنّها صادقة على حقيقة واحدة التي هي حقيقة «الإنسان 
الكبير» مثلاء بما ورد في الخبر «أوّل ما خلق الله تعالى العقل» و«أوّل ما 
خلق الله نوري»". وكاسم الفؤاد والقلب والصدرء فإنّها دالّة أيضًا على حقيقة 
401 اطي أو عسو ااه oe‏ 


(؟) المجلسيٌ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذكورء ج١؛‏ ص97. 
(۳) المرجع نفسه» جا» ص97. 
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واحدة التي هي حقيقة «الإنسان الصغير» لقوله تعالى: مكدب ألْمُوَاد مَأ ٠04‏ 


ولقوله: 9# Es‏ ار امین * عل فلك و لقو له: أل صَدَيَ لك صَدْرَةَ 74 وغير 
لك من الاسمادات و ااا : 

وعليه» فالشرع الإلهي بمعناه العام عند العارف شامل للمراتب الثلاثة» وهو 
كاللوزة الكاملة المشتملة على القشرء واللّبء والدهن. فاللوزة بأسرها هي 
الشرع الإلهي الأنورء والقشر هو علم الفقه أو ما يصطلح عليه بالشريعة أيضّاء 
ولكن بمعناها الخاص لا العام» والب هو علم الطريقةء أما الدهن فهو علم 
الحقيقة. ولكن على الرغم من أن هذه الأقسام الثلاثة متّحدة فيما بينها تحت 
عنوان جامع ولكنها مختلفة أيضًا ومتفاوتة من حيث الرتبة والدرجة. فالشريعة 
عند العارف هي اسم للوضع الإلهي والشرع النبوي» وهي مرتبة العوام ومن 
حيث البداية. أمّا الطريقة فهي المرتبة الوسطى وهي درجة الخواص من أهل 
السير والسلوك العملي إلى اللّه. وأمَا الحقيقة فيه المرتبة النهائية» هي درجة 
خاصّة الخاصّة من عباد اللّه العارفين الجامعين للمرائب الثلاث كلها بعنوان 
جامع اسمه الشرع الإلهي» المتحققين فيها ظاهرًا وباطًا من دون أيّ انحراف 
E‏ . وجميع مراتب الناسء عوامّهم وخواصّهم 
وخواصٌ خواصّهمء لا تخلو من هذه المراتب الثلاث؛ أي الابتداء والوسط 
والنهاية» فهي متاحة لجميع الناس ولكن كل ينال منها بحسب مقامه وقابليته 
واستعداده. 

والشريعة والطريقة والحقيقة» وإن كانت بحسب الواقع الحقيقة واحدة 


«لكنٌ الطريقة أعلى مق الشريعة رفعة وقدة | والحقيقة أعلى منهما مرئية وشرفا: 
وكذلك أهلها؛ لأن الشريعة مرتبة أَوَليّة» والطريقة مرتبة وسطيّة» والحقيقة مرتبة 


.١١ةيآلا سورة النجمء‎ )١( 

(؟) سورة الشعراى الآية97١.‏ 

(۳) سورة الشرح» الآية٠.‏ 

(:) الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور» ص۷٤۳.‏ 
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ا كما آن الورسط يكو كمالا البدابة ولا ين حصوله من دوتياء تكذلك 
النهاية تكون كمالًا للوسط ولا يمكن حصولها من دونه. أعني لا يصحٌ ما فوقها 
بخلاف ما دونهاء ويصحٌ بالعكس. أعني تصحٌ الشريعة بخلاف الطريقة» لكن لا 
تصح الطريقة بخلافهاء والطريقة تصح بخلاف الحقيقة» لكن لا تصح الحقيقة 
بخلافها؛ لأن كل واحد منهما كمال بالنسبة إلى غيرها التى تكون تحتها. 
فالكامل المكمّل هو الجامع للمراتب كلها؛ لآ السامم و ن و 
مقامين لا يكون كالموصوف بواحد منها فقط. ولهذا صار هؤلاء القوم أعلى 
مرتبة من غيرهم» وأعظم قدرًا منهم)2". 

فالشريعة على سبيل المثال تبيّن الأحكام الظاهريّة للصلاة» أمّا الطريقة 
قمر اح وان ا صر ل خظبور القلي فى الما وشرووظ كدال الضافة أنا 
الحقيقة فتكشف للسالك العارف أسرار الصلاة وأبعادها الغيبيّة. الشريعة أيضًا 
تؤكد على ضرورة أداء الواجبات من أجل النجاة من العذاب والفوز بالجئة 
أما الطريقة فتؤكد بالإضافة إلى ذلك» على ضرورة تخليص النيّة للّه أثناء أداء 
فروض الطاعة والعبودية» حتى تكشف له حجب النور فتصل روحه إلى حقيقة 
العظمة ومعدنها. 

وهذه المراتب الثلاث عند العارف هي في الواقع من مقتضيات مراتب 
أخرى أيضًا هي: الرسالة والنبوة والولاية. فالشريعة عنده من لوازم ومقتضيات 
الرسالة» والطريقة من لوازم النبوة» والحقيقة من لوزام الولاية. «لأن الرسالة 
عبارة عن تبليغ ما حصل للشخص من طرف النبوّة» من الأحكام والسياسة 
والتأديب بالأخلاق والتعليم بالحكمة» وهذا عين الشريعة. والنبوّة عبارة 
عن إظهار ما حصل له من طرف الولاية» من الاطّلاع على معرفة ذات الحق 
وأسماكه و اة ر االو كات لادم ا ضفرا اة و اقا بأخلؤقه 
وهذا عين الطريقة. والولاية عبارة عن مشاهدة ذاته وصفاته وأفعاله فى مظاهر 
اا ا و راچ ای ا 


.٠٤ص الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع مذكور»‎ )١( 
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واحدة التي هي حقيقة الإنسان المتصف بهاء أو إلى شخص واحد كأولي العزم 
من الرسل» اف كذلك)'. 

لأنه في الرؤية العرفانيّة» الإنسان الكامل هو الذي يكون جامعًا بين الظاهر 
والباطن» فتكون له مرتبة الجامعية بين الشريعة والطريقة والحقيقة» وهي من 
أعلى مقامات ومراتب الكمال الإنساني» وهي في آخر الزمان من مختصّات 
الشريعة المحمديّة التي تتميّرز عن بقية الشرائع بأنْها مجمع البحرين: الظاهر 
والباطن. فإذا كانت شريعة موسى ت قد جاءت من أجل تكميل الظاهر 
بشكل أساسي والباطن بشكل ثانوي» وشريعة عيسى غ قد جاءت من أجل 
تكميل الباطن ألا ثمّ الظاهر لاحقّاء فإِنْ شريعة محمد يَْيّةِ جمعت بين الظاهر 
والباطن» بل جاءت من أجل تكميل كلا المرتبتين معًا. 

فشريعة محمد لإ هي مصداق لقوله تعالى: لا رة وا عَريّةَ 4" أي 
الست - أنت يا محمّد - من أهل عالم الظاهر أو الأجسام الصرفة» الذي هو 
المغربء ولا من أهل عالم الباطن أو الأرواح الصرفة» الذي هو المشرق» بل 
أنت جامع بينهماء وقس على هذا أهل التحقيق» لآنهم ليسوا من أرباب الشريعة 
الصرفة» ولا من آهل الطريقة المحضة» بل هم جامعون بينهما»". فالفقهاء من 
أمَّة محمد ا وعلماؤها مشبّهون بموسى #5 » والحكماء الإلهيّون وأمثالهم 
من علماء النفس والأخلاق مشبُهون بعيسى تكله أمّا العارفون المحققون 
فمشبّهون بمحمّد #. ويشهد بذلك قول أمير المؤمنين ي : «العلم نهر 
والحكمة بحر والعلماء حول النهر يطوفون والحكماء في وسط البحر يغوصون 
والعارفون في سفن النجاة يخوضون». 
© ام حو جاح ارا اران رج کروی 
(؟) سورة النورء الآية60”. 
(9) الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» مرجع سابق» ص۷٥۳‏ . 


(:) المازندراني» محمد صالح: شرح الكافي: الأصول والروضة. المكتبة الإسلاميّة» طهران» 5 47 ١ق»‏ 
ط اء ج۲ ص .7١‏ 
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ب - الشريعة عين الحقيقة عند العارف: 


نشير إلى مسألة مهمّة قد بيّنها العرفاء المحققون في كتبهم» وأشار إليها 
ابن عربي في كتابه «الفتوحات المكية)؛ وهي حقيقة الرابطة بين الشريعة 
والحقيقة. فبعد ثبوت جامعيّة الشريعة وعينيّة الأبعاد كلها مع بعضها بعصاء 
وبيان أن الانفكاك بينها ليس انفكاكًا عزليًا؛ يصرّح ابن عربي بأنّ الشريعة وإن 
في الواقع ليس فقط آنه لا يعارض الباطن» وأنه طريق إلى الباطن أيضًّاء بل يرى 
العارف أن الشريعة هي حقيقة أيضًا ومن جملة الحقائق. أي أنها في الواقع 
مقام الحقيقة نفسه أيضًاء ولكنها تسمّى شريعة؛ لأنها البعد الظاهري لهذه 
الحقيقة» كما قال: «الشريعة من جملة الحقائق فهى حقيقة لكن تسمى شريعة 
وهي حقٌّ كلها والحاكم بها حاكم بحقٌّ مثاب عند اللّه لأنه حكم بما كلف أن 
يحكم به)”). 

أمّا السرّ في كون الشريعة هي عين الحقيقة من وجهة نظر العارف» فلأن كل 
شيء عنده في هذا الوجود هو حقيقة. فلا وجود ولا ظهور ولا تشخص لغيرها. 
والحقيقة عنده ليست سوى التوحيد» وليس أي توحيد بل التوحيد الحقيقي 
الذي لا يفصل بين الوحدة والكثرة» بل يرى الوحدة في عين الكثرة والكثرة في 
عين الوحدة. بمعنى آخرء يرى الباطن في عين الظاهر والظاهر في عين الباطن. 
وهو أعلى مراتب التوحيد الذي لا يمكن أن يصل إليه إلا الأوحدي من العرفاء» 
«فالحقيقة التي هي أحديّة الكثرة لا يعثر عليها كل أحد)”". 

فإذا كانت الحقيقة هى التوحيد» والوحدة فى الدية الإسلامى الحتيف 
حاكمة على كل هذا الوجود. فلا يخرج عن قيوميّتها وإحاطتها أي وجود 
وموجود. وكان اسما الظاهر والباطن من جملة الحقائق الأسمائيّة المحكومة 
بدورها لنظام التوحيد الوجودي؛ من هنا غدا الظاهر في الرؤية التوحيدية 
)١(‏ ابن عربي. محي الدين: الفتوحات المكيّة» مرجع مذكور, ج27 ص0357. 
(۲( المرجع نفسه» ص۳٦٥0‏ . 
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العرفانية عين الباطن» والباطن عين الظاهر» فلا تقابل بينهما على الإطلاقء كما 
يقول ابن عربي: 

«اعلم أيّدنا الله وإيّاك بروح منه أن الحقيقة هي ما هو عليه الوجود بما فيه من 
الخلاف والتماثل والتقابل» إن لم تعرف الحقيقة هكذا وإلا فما عرفت» فعين 
الشريعة عين الحقيقة. والشريعة حقٌّ ولكل حق حقيقة فحقٌ الشريعة وجود 
عينهاء وحقيقتها ما تنزل في الشهود منزلة شهود عينها في باطن الأمر» فتكون 
في الباطن كما هي في الظاهر من غير مزيد حتّى إذا كشف الغطاء لم يختل الأمر 
على الناظر... الحقيقة تطلب الحقٌ لا تخالفه» فماثمٌ حقيقة تخالف شريعة» لأن 
الشريعة من جملة الحقائق والحقائق أمثال وأشباه» فالشرع ينفي ويثبت فيقول: 
لیس کِ لوم می٤‏ 4 فنفى وأثبت معًا كما يقول: وهو السَمِيع ابر 4 
وهذا هو قول الحقيقة بعينه فالشريعة هي الحقيقة»)”". 

أمّا السبب في كون الشائع بين الناس وبعض العلماء أن الشريعة هي غير 
الحفقة قمر جه إلى أن إدراك هذه الحسقيقة آمر بعسر على أك القاين» لدقة 
المعرفة التوحيديّة وعمقها وبعد غورها عن أفهام أكثر الناس. لذا كان من 
الطبيعي أن يحصل هذا الفصل بين الظاهر والباطن لعدم معرفتهم بحقيقة الباطن 
وحاكميته في هذا الوجود» وواقع علاقته وارتباطه بالظاهر الذي لا يتعارض مع 
الباطن» بل هو نفسه ولكن بتنرّل وتجل آخر. ولهذا فرّق أتباع المنهج التفكيكي 
بين كلا البعدين» فجعلوا الشريعة من مختصات البعد الظاهري» والحقيقة من 
مختصًات البعد الباطني؛ مع أن الحقيقة مغايرة لذلك تماما كما يقول ابن عربي: 

«فالحقيقة التي هي أحديّة الكثرة لا يعثر عليها كل أحد. ولمًا رأوا نهم عاملون 
بالشريعة خصوصًا وعمومًاء ورأوا أن الحقيقة لا يعلمها إلا الخصوص. فرّقوا 
بين الشريعة والحقيقة» فجعلوا الشريعة لما ظهر من أحكام الحقيقة» وجعلوا 
(1) سورة الشورىء الآية١١.‏ 


(؟) سورة الشورى. الآية١١.‏ 
)222 ابن عربى» محى الدين: الفتوحات المكيّة, بجع مذكور. ج25 ص٣1٥‏ . 
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الحقيقة لما بطن من أحكامهاء لمّا كان الشارع الذي هو الحقٌّ قد تسمّى بالظاهر 
والباطن» وهذان الاسمان لهما حقيقة» فالحقيقة ظهور صفة حقٌ خلف حجاب 
صفة عبد» فإذا ارتفع حجاب الجهل عن عين البصيرة رأى أن صفة العبد هي 
عين صفة الحق عندهم» وعندنا إن صفة العبد هي عي عين الحق لا صفة الحى. 
فالظاهر خلق والباطن حقٌ» والباطن منشأ الظاهر» فان الجوارح تابعة منقادة لما 
تريد بها النفس. والنفس باطنة العين طاهرة الحكم» والجارحة ظاهرة الحكم لا 
باطن لها لأنّه لا حكم لها»0". 

ج - الشريعة باب الباطن وسره: 

مع أن الحقيقة أعلى رتبة ومقامًا من الطريقة» والطريقة بدورها أعلى من 
الشريعة: |5 اله عس الدرفاء المحتقيو» لأهمكة بون الطريقة والوصول مرخ 
خلالها إلى الحقيقة إلا بقدم ااخريد + داشريةة ع الغاري باب طيٰ مراتب 
الطريقة» وسرٌ الوصول إلى الحقيقة. وكل من سعى للوصول إلى مقام القرب 
من ال وفعدن العظمة» وإلى مشاهذة آياته التوحيدكة الكبرى» غليه أن 
يبدا ألا من أحكام الشريعة» وبذلك يصل إلى مقام الحقيقة من خلال السير 
والسلوك في طيّات مراتب الطريقة والعمل بمقتضياتهاء حتى يفتح له باب 
sS‏ الوجود. 
ل ا کل کا اد 
لا يبقى في النفس شائبة هوى أو أنا؛ لأنْ مقام القرب من الحقٌ لا يتحقق من 
خلال معصيته ومخالفة أوامره ونواهيه الشرعيّة. أمّا إذا سلك الإنسان طريق 
السير والسلوك من دون مراعاة أحكام الشريعة» فإن سيره وسلوكه لن يكون 
سا هو النفس إلى الله بل دو ف ان ال إلى الف اوهو غير الان 
والشرك. وعليه» فإن مراعاة التدرّج والترتيب بين المراتب الثلاثة شرط لازم 


(۱) ابن عربي» محي الدين: الفتوحات المكية» مرجع مذكور ج27 ص0577. 
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لضحة السلوك والشهود. فكل مرثبة من المراتب اللات هى بمثابة الضامن 
للمرتبة الأخرى» وهي مترابطة فيما بينها بنحو طولي وعلاقتها مع بعضها هي 
علاقة الظاهر بالباطن. 


والكاشاني يرى أن اتّباع الشريعة في جميع المراحل هو السبب الأساس 
اأذي يحول دون انحراف السالك عن صراط السير والسلوك المستقيم 
والوقوع في فخ المكاشفات النفسية والشيطانية» التى لا تزيد السالك سوى 
تيهًا وضياعًا وهو يحسب أنه يحسن صنَعًا. في المقابل فإن التزام السالك إلى 
الله بالقواعد والقوانين الشرعية بأدق تفاصيلها يجعله فى حصن حصين من 
الوقوع في المزلات التي عادة ما يقع فيها أتباع الطرق الصوفية والعرفانية الذين 
لا يعتبرون الشريعة شرطا حصريا لصحة السلوك والوصول» مستعيضين عنها 
بمبتكرات نفسيّة لا علاقة للشرع فيها من قريب ولا من بعيد ليبتدعوا لاحقًا 
منهجًا خاصًا بهم مليئًا بالطقوس الغريبة التي لم نسمع بها ولم نلاحظها يومًا في 
حياة النبى محمد بإ وأهل بيته تكلا . 

يقول الكاشاني في اصطلاحاته: «كل علم ظاهر يصون العلم الباطن الذي 
هو لبّه عن الفسادء كالشريعة للطريقة والطريقة للحقيقة» فإن من لم يصن حاله 
وطريقته بالشريعة فسد حاله والت طريقته هوسًا وهوى ووسوسة» ومن لم 
يتوسل بالطريقة إلى الحقيقة ولم يحفظها بها فسدت حقيقته وآلت إلى الزندقة 
والإلحاد»'. ويروى عن أبي يزيد البسطامي أنه قال: «لو نظرتم إلى رجل أعطي 
من الكرامات حتى تريّع في الهواء فلا تغترٌوا به حتى تنظروا كيف تجدونه عند 
الأمر والنهي وحفظ الحدود وأداء الشريعة). 

إِذَاه أهميّة الشريعة لدى العارف تصل إلى حدٌّ يرى فيه آنه مع عدم اتباع 
الشريعة لا صحة للسلوك ولا إمكانيّة للوصول إلى مقام الشهود الحقيقي. 
وهذا الاتّباع للشريعة ليس شرطًا في أوّل الطريق فقطء بل إِنَّ اتّباع الشريعة من 
)١(‏ الكاشاني, عبد الرزاق: اصطلاحات الصوفيّة» مرجع مذكور» ص١١٠‏ . 
)۲( العجم» رفيق: موسوعة مصطلحات التصوف الإسلامي» مرجع مذكورء ص٤۷۸.‏ 
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الشروط اللازمة للوصول إلى مقام الفناء» بل وإلى مقام البقاء بعد الفناء والثبات 
دون الشريعة وأحكامها. «فالفناء لا يقود إلى تذويب المركب الإنسانيء إذ إن 
أعضاء الأثسان وعمرارحه تق خاضةة للام الشر ع والتكلف دافا 


ويرى العرفاء الإلهيون فاد رأي وعقيدة هن يرك أن العارف يضل إلى 
مرحلة في سيره وسلوكه يستغني فيها عن الشريعة. بل يرون في التكاليف 
الإلهيّة والأوامر والنواهي الربانيّة روح العبوديّة الحقيقيّة للإله» وهذه الروح 
هي من أهم النتائج التي يصل إليها العرفاء في مقام التوحيد وأكثرها لذّة. 

ويرى هؤلاء أن الأحكام والقوانين الفقهيّة الظاهريّة كافة تمتلك بعدًا روحيًا 
وباطنيًا عميقًا. ففي كل حكم شرعي تكمن روح التوحيد ولا يمكن الوصول 
إليه إلا من خلال اتّباع هذا الحكم والالتزام التامٌ به. لذا يرى العارف أن اتباع 
الحدود الإلهيّة بعد طىّ مراتب السلوك والتحقق بمقام الشهود؛ أمرٌ ضروري 
ف النيابة أبضًا كما كان قرط فى البداية, 

ويضع الإمام الخميني ثتّث قانونًا عامًا ومعيارًا واضحًاء من خلاله يتبيّن 
الإنسان أنه من أهل الحق والكرامات الحقانيّة» أو من أهل الباطل والكرامات 
النفسيّة والشيطانيّة؛ عندما جعل مراعاة الظاهر والالتزام بالشريعة الغرّاء ميزانًا 
وضابطة لتمييز المقامات والكرامات المعنويّة الإلهيّة عن غيرهاء فقال: 

«إِنْ طيٌ أيّ طريق في المعارف الإلهيّة لا يمكن إِلّا بالبدء بظاهر الشريعة» 
وما لم يتأدذب الإنسان بآداب الشريعة الخ لا يحصل له شيء من حقيقة 
الأخلاق الحسنة» كما لا يمكن أن يفحلى قن قلبه تور المعرقة وتكدف له 
العلوم الباطنيّة وأسرار الشريعة. وبعد انكشاف الحقيقة وظهور آنوار المعارف 
فى قلبه لا بذ من الاستمرار فى التأدّب بالآداب الشرعيّة الظاهريّة أيضًا. ومن 
)١(‏ راجع: 


Chodkiewicz, m, un ocean sans ravage, ibn arabi, le livre et la loi, la librairie du 
20 siecle, seuil, 1992, p159. 
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هنا نعرف بطلان دعوى من يقول: إن الوصول إلى العلم الباطن يكون بترك 
العلم الظاهرء أو يقول: لا حاجة إلى الآداب الظاهريّة بعد الوصول إلى العلم 
الباطن. فهذه الدعوى ترجع إلى جهل من يقول بهاء وجهله بمقامات العبادة 
ودرجات الإنسانية). 


“ - الشريعة ميزان المعرفة الباطنيّة 

يؤكد العرفاء الأصيلون على امتداد التاريخ على كذب المناهج العرفانيّة التي 
تدّعى وجود تباين وتعارض بين البعد الظاهري والباطنى في الدين الإسلامي» 
وأحكامه وتشريعاته» وعلى كذب المشاهدات والمكاشفات العرفانيّة إذا كانت 
منطلقاتها مخالفة للشريعة الإسلاميّة وغير مطابقة لها. 


بل يرى العرفاء أن الشريعة مع أنّها تشكّل البعد الظاهري للدين فهي كالعقل 
تعتبر ميزانًا عامّاء من خلاله يمكن للعارف أن يتبيّن الحقٌ من الباطل» والصواب 
من الخطا عند تق لقان و ال مامات العرقائتة. فكي أن للتحكماء موازية 
يفرّقون من خلالها بين الصواب والخطأء فإِنْ للعرفاء أيضًا ميزانهم العام الذي 
من خلاله يفرّقون ما بين الأمور الحقيقيّة والآمور الاعتباريّة» وهذا الميزان العام 
«هو القرآن والحديث المنبئ كل منهما عن الكشف التامٌ المحمدي بإ كما 
يقول الجنيد: اغلمنا هذا20 مقيد بالكناب والسئة وهما الأصلان الفاعاذن)27. 

فعلوم العرفاء على حدّ قول الجنيد مقيّدة دائمًا بالكتاب والسنة ولا يمكن 
أن تخرج عن دائرتهما وإلا لبطل العلم» وما ينسب إليه من مسائل. بل يرى 
ابن عربي أيضًا أنْ الشريعة هي الفارق الأساسي بين المنهج الإلهي في كشف 
الحقائق» والمنهج الروحي. ويعتبر أن المنهج الروحي على الرغم من كل ما 
(1) الخميني» روح اللّه: الأربعون حديثاء مرجع مذكور» ص ."٠‏ 
)۲( القيصري» داود: شرح فصوص الحکم» مرجع مذکور» ج۱» ص٤١٠‏ . 


(۳) أي علم العرفان والتصوّف. 
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يمكن أن يتوصل إليه» لا قيمة له أمام الحقائق التي يمكن أن يكشفها المنهج 
الإلهي الذي يعتمد على الشريعة كأصل حاكم وميزان ثابت دائمًا. 

فابن عربي يعتقد أن أصحاب الرياضات الروحيّة والمجاهدات النفسيّة الذين 
لا إيمان لهم ولا اعتقاد بالشرائع السماويّة المنزلة من الله تعالى» من الممكن 
أن يتصلوا هم أيضًا بعالم الباطن والغيب مثل المؤمنين بالله والعاملين بشريعته. 
وبسبب وقوع هذا التشابه والتداخل بينهماء كان لا بد من تحديد المائز والفاصل 
الأساس بين كلا المنهجين؛ وهو بنظره ليس سوى الشريعة كما يقول: «فأصل 
رياضتنا ومجاهدتنا وأعمالنا التي أعطتنا هذه العلوم والآثار الظاهرة علينا إِنْما 
كآن مخ عملدا غلى الكداب والسنة» فهذا معى قوله المعنيد ‏ غلمنا هذا مقيد 
بالكتاب والسئة. وتتميّر يوم القيامة عن أولئنك”" بهذا القدر, فإِنْهم ليس لهم 
في الإلهيّات ذوقء فان فيضهم روحاني وفيضنا روحاني وإلهيء لكوننا سلكنا 
على طريقة إلهيّة تسمى شريعة فأوصلتنا إلى المشرّع وهو اللّه تعالى؛ لأنّه 
جعلها طريقًا إليه فاعلم ذلك)”". وعليه؛ فإِنْ علم الباطن عند العرفاء مستمدٌ 
من الشريعة» وغاية ما في الآمر أن علم الباطن علم ذوقي تنطوي عليه الشريعة. 
ومتى تحقق العبد بأحكام الشريعة» وعمل بالكتاب والسئة» وانّجه بقلبه نحو 
الله وسلك طريق الذوق» فقد حصل على ذلك العلم» فالحقيقة ثمرة الشريعة. 

وعليه لا يوجد أي تعارض بين معارف الشريعة وبين الحقائق المشاهدة 
لدى العارف» بل على العكس» لأن العارف يعتبر الشريعة ميزانًا عامًا ومعيارًا 
ضروريًا لقياس وتقيبم المشاهدات والمكاشفات العرفانيّة؛ لأن العارف في 
منهجه المعرفي يرى ضرورة لوجود هذا المقياس العام في السير المعرفي 
النظري والسلوك العملي للعرفان» لكي لا يخرج العارف عن صراط التوحيد 
المستقيم قيد أنملة» هذا الصراط الذي رسمت الشريعة الإلهية حدوده وقوانينه 
الكفيلة بإيصال الإنسان الخليفة إلى الهدف النهائي من خلقه فيما لو التزم 


(۱) الذين لايعتقدون برسالاات السماء» والتشريعات الإلهية. 
)۲( ابن عربى» محى الدين: الفتوحات المكية» مرجع مذكور. ج25 ص۹۲٦۱‏ . 
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بأحكامها وأوامرها الظاهرة والباطنة» وترك العمل بأوامر النفس الأمارة التى 
تعتبر العدو الأوّل والعائق الأساس الذي يحول دون بلوغ الإنسان أوج المعرفة 
الإلهية وكمال الإنسانية. 


لذا يعتبر القيصري الشريعة ميزانًا أساسيًا للعرفان النظري» ويسمّيه 
ب«الميزان العام» الذي على أساسه تقاس كل منظومة علم العرفان النظري بكل 
قواعدها وأصولها ومنهجها المعرفي» ويميّر على أساسها بين الأمور الحقيقيّة 
والوهميّة» كما يصرّح في مقدمته على كتاب شرح فصوص الحكم عند حديثه 
عن كيفية التمييز بين الأمور الحقيقيّة والخياليّة فيقول: «وعبور الحقيقة عن 
صورتها الأصليّة: نما هو للمناسبات التي بين الصوّر الظاهرة هي فيها وبين 
الحقيقة» ولظهورها فيها أسباب كلها راجعة إلى أحوال الرائي وتفصيله يؤدّي 
إلى التطويل. وآمّا إذا لم يكن كذلكء, فللفرق بينها (أي الحقيقة) وبين الخياليّة 
الصرفة موازين» يعرفها أرباب الذوق والشهود بحسب مكاشفاتهم» كما أن 
للحكماء ميزانًا يفرّق بين الصواب والخطأء وهو المنطق. منها ما هو ميزان عام 
وهو القرآن والحديث المُنبئ كل منهما عن الكشف التأم المحمّدي. ومنها ما 
هو خاص» وهو يتعلق بحال كل منهم» الفائق عليه من الاسم الحاكم» والصفة 
الغالبة عليه»'. 

ومن المهم في الختام أن نلفت النظر إلى مسألة مهمّة وهي أن جعل العقل 
والشرع ميزانين أساسيين لعلم العرفان النظري» لا يحوّلان علم العرفان 
النظري إلى علم عقلي أو نقلي» بل يؤكد العرفاء على أنهم يعتمدون طريقة 
الشهود كمنهج مستقل للعرفان لأجل الوصول إلى الحقائق» ومن ثمٌّ» ولأجل 
الاطمئنان» يقارنون هذه الحقائق مع المعايير الدينية الشرعية؛ من عقل وشرع. 


(۱) القيصري» داود: شرح فصوص الحکم» مرجع مذکور» ج۱ » ص‌ ٠١٤-۱۲۳‏ . 
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خلاصة الباب الثاني 


من مجمل فصول ومباحث هذا الباب توصّلنا إلى نتيجة نهائيّة مفادها أن 
لدى علم العرفان النظري نظريّة معرفيّة خاصّة به تنطلق من إعطاء قيمة أساسيّة 
ومركزية للعلم والمعرفة كمقدمة ضروريّة لولوج عالم الكشف والشهود 
الحقيقي. ومن دون العلم لا يمكن اكتشاف الحقائق ولاطيّ المنازل المعنوية. 

فللعلم قدسيّة خاصّة عند العارف؛ وهو الذي استقى اسمه من المعرفة» 
والذي ينطلق في بحثه عن الحقيقة من قواعد النفس البديهية وهندستها الفطرية 
وجبلتها التكوينيّة» التي ترنو على الدوام نحو اكتشاف المجهول والبحث عن 
المأمول المعرفي الذي يروي ظمأ الإنسان وعطشه الدائم نحو المعرفة؛ لأنّه 
الإنسان بحسب رأي العارف إِنْما خلق لكي يعرف. 

ومن هتاء يبدا العارقف مسرت تحر عد البغلقة مالحا بالقطرة لكت 
قواعد وأركان مدرسته المعرفيّة الصحيحة التي توصله إلى غايته المنشودة؛ 
لأنّه من دون معرفة لا وصول ولا وصال. 

ومن هناء اكتسب العلم والمعرفة أهمية فائقة عند العارف» ولم يكتفي 
ببيانهما وتعريفهما تعريفا سطحياء بل عمد إلى دراسة حقيقة العلم والفرق بينه 
وبين المعرفة ليصل إلى نتيجة مفادها أن العلم أعلى رتبة وشرفا من المعرفة. 

ومن ثمّ دخل ليبحث في خصائص المعرفة العرفانيّة مختصرًا لنا أبعادها 
اليقينيّة والحضوريّة والإرثيّة» مبينا أبعادها وحدودها التي تقف عند قرار أو 
تنتهي عند حد» شارحًا لنا منطلقاتها الإلهيّة ومصادرها اا ااا 
ووسائلها ليحسم لنا بالدليل البرهان العقلي والنقلي أن القلب هو مركز المعرفة 
وسبيل الشهود والمكاشفة» مستدلا على صحّة منهجه الكشفي والشهودي 
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لبلوغ المعرفة الحقة الحقيقيّة بأدق الأدلّة وأعمقهاء ودائمًا من خلال العقل 
الْذي يعتبره العارف بوابة المعرفة العرفانيّة» وبراقها الذي سيقودها إلى منازل 
الا 

ولكن هذه المنظومة المعرفية لن يكتب لها التوفيق والسداد مالم تكن مبتنية 
على قواعد الشرع الحنيف» ومتوافقة مع كتابه المقدّس الكريم؛ لأن الشريعة 
عند العارف هي الطريقة ة التي : تقود إلى الحقيقة» ولولاها لما كان هناك طريقة 
ولا حقيقة. فالمنهج الذي يتبعه العارف للوصول إلى الحقيقة مبني على ثلاثة 
أصول هي: العقلء والشرع» والأصل الثالث والأخير تهذيب النفس وتزكيتها 
حتى تصفو من کک 0 م 00 أنوار 00 فيها بعد 3 د 


لي ل 


الحقيقي من التمييز بين الحق والباطل» على اختلاف سعتهما وصورهما في 
هذا العالم. 


)١(‏ سورة الزمرء الآية59. 





خاتمة البحث 


«فلسفة العرفان النظري؛ أصول العلم ومنهجه المعرفي»ء محاولة من أجل 
استشراف الرؤية الكليّة والشاملة للعلم من خارج حدوده وقواعده؛ من أجل 

ناء تو رمح حوله» ليكون هذا التصور مقدمة للتصديق العادل والميصف 
بشأنه» خصو صًا بعد ما ألصق بهذا العلم الكثير من الافتراءات» وطرحت حوله 
أصوله ومبانيه ومنهجه الكثير من الأسئلة والإشكالات 

فهو - كما ذكرنا في طيّات هذا البحث - علم إشكاليّ بامتياز» بدأ من 
التشكيك في أصوله وبمنابعه الإسلاميّة الأصيلة» ومدى موافقة تعاليمه مع 
تعاليم الشريعة الإسلاميّة» وقدرة هذا العلم على معرفة الواقع وكشف الحقائق 
الرحودتثةة وبالتالى اد رو ك ماما و ل ال رة و ااانه رايا 
ا ھج المخر رهي من الإكا بات الكرة الى تر ادها الل 

ونحن في هذا البحثء لا ندّعي آنا أجبنا بالكامل على كل هذه الأسئلة 
والتصوّرات» ولكتها محاولة في الطريق الصحيح» من أجل الدّفاع عن هذا 
العلم أمام الحملات التي شوّهت» وما زالت» معالمه وأركانه» وسخفت قيمه 
ومبادئه» عن جهل في أكثر الأحيان» وعن قَلّة دراية بحقيقة هذا العلم وجذوره 
التاريخية وأصوله العلمية. 


فكانت البداية مع الإطلالة العامّة على علم العرفان بالمعنى الأعمٌّ الشامل 
لكلا البعديّن النظري والعملي. لأن العرفان النظري الذي هو موضوع بحثنا من 
مصاديق علم العرفان بالمعنى الأعمّ. والعرفان بصفته علمًا يتداخل في الكثير 
من الأحيان على مستوى التصوّرات العرفيّة مع التصوّفء لذا كان لا بد في 
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البداية من بيان الفوارق الأساسيّة بين العرفان والتصوف. لنعرف إن كانا علمين 
مستقليّنء أم آنْهما وجهان لعملة واحدة» والاختلاف بينهما لفظيٌ فقط. 

وقد تيدم معنا آن الفصوف غير الحعركان مقيرةا وض ةاقاء #التضيرٌ قح كها 
بيّنا في الأبحاث السابقة - منهج وطريقةٌ زاهدة» مبتنية على أساس الشرع وتزكية 
النفس» والإعراض عن الدنيا من أجل الوصول إلى الحقٌ تبارك وتعالى» والسير 
بانّجاه الكمال. أمّا العرفان بشقه العملي» هو طريق لإفناء الأنا بالكامل في ذات 
الحق من خلال السير والسلوك العرفاني. وبشقه النظري؛ هو مذهبٌ فكري 
وفلسفيٌ» متعال» وعميق» يسعى إلى معرفة الحق تبارك وتعالى» ومعرفة حقائق 
الآمور» وأسرار العلوم. وهذه الطريقة لا تشبه منهج الفلاسفة والحكماء» بل 
هي طريق مغاير يتبع من خلاله العارف منهج الإشراق والكشف والشهود. 
وبذلك يفترق علم التصوّف عن علم العرفان بكلا قسميه. 

وبعد ثبوت هذا الفارق الأساس والجوهري بين العلميّن» كان لا بد من 
حسم الإشكاليّة الكبرى حول الأصول الإسلاميّة لهذا العلم» فهل هو علم 
إسلاميٌ أم لا؟ بمعنى هل لعلم العرفان أصوله الإسلاميّة» أم أنّه علم دخيل 
على الإسلام من قبل الأديان والمذاهب الفكريّة الأخرى. وقد توصّلنا إلى 
نتيجة حاسمة مفادها أن علم العرفان علمٌ إسلاميٌ المنشأ بامتياز. ومن الشواهد 
المهمّة التي ذكرناها على ارتباط العرفان وعلاقته الوثيقة بالإسلام؛ أن العرفاء 
أنفسهم يعتبرون أن مصدر معتقداتهم وموادّهم العلميّة مأخوذ كله من صميم 
القرآن الكريم والسئة الشريفة» وأن منهجهم الخاص الذي اتبعوه وتفرّدوا به عن 
بقيّة العلماء» إِنْما هو محاولة منهم لتفسير وفهم ما ورد في الكتاب والسئة على 
نحو أعمق وأدقٌ وأشمل. وقد ذكرنا نماذج وشواهد عديدة من أعلام ومؤسّسي 
هذه المدرسة تشير إلى هذه المسألة» مثلها مثل سائر العلوم الإسلاميّة الأخرى. 

وعلى هذا الأساس.ء بنوا أسسهم النظريّة والعمليّة» فقسّموا العلم إلى عرفان 
نظري وعملي. الجانب النظري من العلم هو الذي يتكفل ببناء رؤية معرفية 
كونيّة حول الله والإنسان والعالم» وحقيقة العلاقة بين هذه المحاور الثلاثة. 





خانية الببحث ۷ 


والبعد العملي هو عبارة عن القواعد والقوانين العمليّة والسلوكيّة التي يؤدّي 
اتباعها إلى الظفر بالكمال النهائي للإنسان» والكمال في مفهومهم هو التوحيد. 

وبانقسام العلم إلى قسمينء أصبح تناول أيّ قسم منهما بالدراسة والتحقيق 
أمرّا سهلًا وأكثر فائدة من دراسته على نحو كلّي وعام. وعند الدخول للبحث 
كن حقيقة العرفان النظري» كان لا بذ في البداية من البحث حول منابع هذا 
العلم وجذوره على المستوى التاريخي؛ ليتبيّن لنا آن هناك العديد من العوامل 

ن ف چ u‏ ن 

على امتداد التاريخ كان لها أثرٌ بالغ الأهميّة في نشوء العلم وتطوّره مع الوقت» 
ليصبح علمًا مستقلا بذاته له قواعده وأركانه. 

من هذه العوامل الزهد المتطوّر لاحمًا إلى حدود التصوّفء الذي شكل 
منعطفًا أساسيًا للأمّة الإسلاميّة للدخول في عالم الروحانيّات والمعنويّات, 
بعيدًا عن اتّباع الدّنيا وزينتها التي أصبحت نهجًا راسحًا في العقول والنفوس» 
بفعل التعدّيات والتجاوزات الشرعيّة التي طالت أصول وتعاليم الإسلام بعد 
وفاة النبي محمد وَل 


ولكن الزهد في ذلك الوقت» لم يكن هو العامل الأساس والوحيد في 
هذا الحراك المعنويٌ القويّ والهادر في المجتمع الإسلامي» بل إن تعاليم 
الدين الإسلامي الحنيف نفسه تحمل في طياتها بذور الروحانية والمعنويات» 
و اا ال لرن لر کی کا کر ا اک 
والإمكان. هذه التعاليم التي نراها جليّة وواضحة في الكثير من الآيات القرآنيّة 
والروايات الشريفة عندما تتحدّث عن الذات الإلهيّة المقدّسة والإنسان الخليفة» 
حيث يظهر فيها البعد الباطني للدين بشكل واضح 

ومن العوامل الأساسيّة أيضًاء والبالغة الأهمبّة التي ساهمت في تشكّل 
التوجهات المعنوية والعرفانية في المجتمع الإسلامي؛ الحضور العلمي 
والشخصي لأهل بيت النبي ي المعروفين والمشهورين بزهدهم وتقواهم 
وغزارة علومهم وعمقهاء بحيث أنه -وباعتراف جميع المسلمين- لم يدانيهم 
في هذه الفضيلة العلميّة أحد على الإطلاق. فكانوا أعلم أهل زمانهم وأورعهم 
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وأزهدهم» وهو محل إجماع واتفاق جميع المسلمين. وكان لحضور هذا 
النموذج الفريد من نوعه» على مستوى العلم الغزير والزهد في الدنيا المنقطع 
النظيرء أثْرٌ كبيرٌ في تشكل هذه الميول الروحانيّة والباطنيّة في نفوس المسلمين 
وعقولهم. وقد لمسنا ذلك بشكل واضح في نهجهم وتراثهم العلمي الثري 
المفعم بالتوحيد الخالص من كل حدود الشرك» ليلامس حدّ الكمال الإنساني 
المطلق» ومشروع الخليفة الإلهي الأوحد على الأرض. كما أن نصوص 
المتصوّفة والعرفاء الأوائل نفسها تتحدّث هي أيضًا عن صلتهم بأهل بيت 
النبي مله وعن مكانتهم» ورجوع أكثر الزهاد والمتصوّفة إليهم لأخذ العلوم 
منهم» وانتسابهم إلى مدرستهم. 

هذا الحراك الفكري والسلوكي تطوّر مع الوقت بفعل العديد من المؤثرات 
الداخلية والخارجية ليرتقيّ التصوف العملي إلى حدود الفكر والعقل والنظرء 
لبش تدرا ارس اصرف عرف عقا بانس «التصوف الفلسفي»» والّذي 
بدوره واصل تطوره المعرفي العقلي على يد طبقة مهمّة من الفلاسفة انين 
مزجوا بين البعد الصوفي العملي من جهة؛ والبعد الفلسفي العقلي من جهةء 
لينتج في نهاية المطاف علمًا نظريًا جديدًا عرف لاحقا باسم «العرفان النظري». 
وبذور العرفان النظري كانت واضحة وجلية في نصوص المتصوفة والعرفاء 
منذ القرون الأولى» ولكنها لم تنتظم على شكل منهج متكامل لتصبح مدرسة 
معرفيّة مكتملة المعالم» إلى أن برزت ملامح هذه المدرسة بشكل قويّ ولافت 
على يد الفيلسوف الكبير «محي الدين بن عربي» الذي دون أركان وتعاليم 
هذه المدرسة» وشيّد أسسها في العديد من كتبه» بالخصوص كتاب الفتوحات 
المكيّة وفصوص الحكم. لينتهج كل من جاء من بعده منهجه الذي رسمه عند 
بيانه لموضوع هذا العلم ومبادئه ومسائله. 

فمع التطور الكبير الذي حدث في البنية التحتيّة العلميّة لعلم العرفان النظري 
علي يد «محي الدين»» أصبح العرفان النظري علمًا مستقلا بذاته» له قواعده 
وأصوله. فحدّد الموضوع بدقة وميّزه عن موضوع علم الفلسفة» كما حدّد في 
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هذه المرحلة بشكل واضح. مبادئ علم العرفان النظري ومسائله الأساسيّة 
والّتي أخذت تتطوّر بدورها مع العرفاء النظريّين الُذين تعاقبوا تباعًاء خصوصًا 
عند ولئك الذين شرحوا كتب ابن عربي» وبالخصوص كتاب «فصوص 
الحكم»» الذي EE EE,‏ والمؤلّفات الإسلاميّة التي دوّنت 
بحقه الشروحات والحواشي 

ومع تحديد موضوع علم العرفان النظري ومبادئه ومسائله» أصبح العقل 
الإنساني أمام علم واضح المعالم العلميّة والمعرفيّة» علمٌ مبنيٌ على القواعد 
والأسس المنطقيّة والعقليّة» وبذلك تسقط ورقة مهمّة من أوراق التهم والشبهات 
التي ألصقت بهذا العلم» والّتي يدعي فيها أصحابها أن علم العرفان النظري عله 
مبنيّ على الأوهام والخرافات» وأنه فاقد للجذور التاريخيّةء والقواعد المنطقية 
والعقلية. فإن ثبوت موضوع العلم» فرع ثبوت العلم وتعينه في رتبة سابقة» 
ودليل قويّ على تحققه وواقعيّته. 

وإذا أصبح وجود العلم أمرًا مسلّمًا وقطعيّاك عندها يمكن البحث والحديث 
حول منهجه المعرفي» ورؤيته الخاصة في كيفية حصول المعرفة وتحصيلها. 
لالححديت عن لجيج المدرني العام مو الداو 1 ذخ الوه كورة كلما ليم 
البداية» وقد ثبت لدينا أن العرفان النظري علمٌ كبقيّة العلوم النظرية والعقليّة 
المتأسّسة على قواعد منهجيّة» وأصول علميّة ضاربة جذورها في عمق التاريخ 
منذ القرون الأولى» وعلى يد أعلى الطبقات العلميّة والعلمائيّة في العالم 
الإسلامي. 

وعند دخولنا للتعرّف إلى المنظومة المعرفيّة لعلم العرفان النظريء نتفاجاً ننا 
أمام مدرسة معرفيّة حقيقيّة كاملة المعالم والرؤى والمنهج. مدرسة لها أدواتها 
المعرفيّة الخاصّة التي تعتمد على القلب كأداة للمعرفة» والكشف كمنهج لهذه 
المعرفة» والتصفية كطريق للكشف والشهود» والعقل والشرع كميزان دقيق 
لقياس صحة وفساد هذه المعرفة المتحققة بواسطة الشهود. معرفة متميّزة عن 
غيرها بخصائص فريدة قلّما نجدها في المدراس الفكريّة والعلميّة الأخرى. 
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راف ا ا ا ر ا 
إلا بالوراثة والتعليم الإلهي. 

ولكنٌ اعتماد العرفان النظري على الكشف والشهود القلبى للوضول إلى هذه 
الفرقية المنواناتيق المعرقك ايض اللا ورال الى ر ناخاضر 
الأساسيّة في المنظومة المعرفيّة لهذا العلم. فالعقل هو وسيلة العارف الوحيدة 
لبيان وشرح الحقائق الكشفيّة والمعارف الشهوديّة التي تحصل عند العارف 
عند تنزل التجليات الإلهيّة والفيوضات الربانيّة على قلبه. فطبيعة المعرفة 
العرفانية أنها لآ يمكن لها ولا الحديث عنها إل من خلال العقل ولقنه لأن 
المعرفة الشهودية جزئية وشخصية يعسر التعبير عنها على حقيقتها المشاهدة 
من قبل العارف. لذا كان العقل من جهة هو الأداة الأقرب إلى الواقع العملي 
الذي يزرد العارف بالمعطيات التي يحتاجها من أجل بلوغ المعرفة العرفانيّة 
ومن ثمّ الحديث عنها لاحقا ببيانِ قوي وواضح» يمكن بعده لجميع العقول أن 
تتقبّله» بعد أن تُطوى المقدّمات النظريّة الأوليّة التي تمهّد لعمليّة الفهم المنطقي 
للعلم وقواعده. 

إذاة إن تسق المدرفة الكقنفئة العرفائئة المتخذة مع القلب آباتا السعرفة 
وأداةً للعلم» يحتاج في شق منه إلى العقل. ولا يمكن فهم هذه العلاقة الخفية 
بين العقل والقلب» إلا بعد فهم حقيقة كل من العقل والقلب عند العارف. 
فالعقل عند العارف وإن كان عاجرا عن إدراك الكمال المطلق الإلهى وتجلياته 
او چ رق ر ا و 
ال ولم فر اع لمر ا ارج ر اقا رورو عل 
المفاهيم الكليّة. بل للعقل دور مهم وأساسيٌ في تحصيل المعرفة الشهوديّة 
والكشفية العرفانية. 

العقل عند العارف ليس على نحو واحد» بل هو على مراتب وأنحاء وأطوار 
متعددة؛ هي العقل الفكري المدرك للجزئيات» والعقل الفكري المدرك للكليّات 
وأخيرًا العقل القدسي» وهو أعلى مراتب العقل» وهو العقل المنور بنور القدس» 
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والّذي من خلاله يدرك العارف الحقائق الكليّة المطلقة بواسطة الكشف والشهود 
القلبي» بعد تحقق العبوديّة التامّة للحقٌّ تعالى» وانتفاء الجهة السوائيّة والغيريّة 
بشكل مطلق بين الخالق والمخلوق. وبعد اتصال العقل بالنور القدسي المطلق» 
تتنزل عليه المعارف والحقائق» فيد ركها كما يدرك سائر المدركات الجزئيّة التي 
هي دونه. فهو يدرك ما دونه وما فوقه بالواسطة» ولکن دور العقل في كلا حالتيٰ 
الادراك هر الول ف را ا اا ق اة ار ۰ 

أَمّا القلب فهو عند العارف حقيقة الإنسان» وهو جوهر نورانيٌ غير ماديّ 
ولطيفيّة إلهيّة وقوّة روحانيّة غيبيّة» تدرك الحقائق الإلهيّة إدراكًا جليًا لا يخالطه 
الشك أبذًا: والقلب فى الرؤية العرقابة التظرئة لديه من السعة الوجودية ما لبس 
لدی غیره» لذا وسع الب سا وتعالى» كما ورد في الحديث القدسي: ١لَمْ‏ 
يَسَعْنِي سَمَائِي وَلَا أرْضِي وَوَسِعَنِي قَلْبُ عَْدِي الْمُومِنِ». 

كما أن اعتماد العارف النظري على العقل لا يعنى صيرورة العارف فيلسوفًا 
عا بع عن الجاب النشبي والتريوي المرقيط بالبعلة الروستي. بل العارف 
النظري» وإن كان يرى في العقل خير ناصر ومعين لبلوغ المعرفة» ومن ثم 
شرحها والحديث عنهاء ولكنه يرى في الوقت نفسه ويعتقد أن العقل نفسه 
يحتاج إلى مبدأ أساسي ومهمٌ يفتح له طريق المعرفة لتشق طريقها نحو عالم 
القلب والمعنى؛ ليتمكن من التزوّد بالمعرفة القلبيّة التي يحتاجها. وهذا المبداً 
هو تهذيب النفس ومجاهدتها بالرياضات الشرعيّة. 

وهنا يأتي دور الشريعة في الرؤية العرفانيّة كمنهج عملي شرعي لتهذيب 
النفس بهدف تطهيرها ورفع الحجب بينها وبين الفيوضات الإلهية المطلقةء 
وكميزان معرفي إلى جانب العقل من أجل ضبط المعرفة العرفانيّة وتصويبها. 
فالشريعة في هذه المدرسة من الموازين المعرفيّة الأساسيّة التي من خلالها 
يُميّز العارف الخبيث من الطيب» ويعرف الحق من الباطل. 


(۱) المجلسيّ» محمد باقر: بحار الأنوار» مرجع مذكور ج50. ص۳۹. 
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كما تعتبر الشريعة عند العارف الحقيقي من أهم مصادر المعرفة الغيبيّة التي 
يحتاجها في سيره المعرفي نحو امتلاك رؤية توحيديّة خالصة للوجود على نحو 
أصيل وثابت. هذه الشريعة الّتي منها تتفتّح آفاق العارف المعرفيّة» ليطل من 
خلال قرآنها الكريم» وستتها الشريفة» على أسمى الحقائق والأسرار» التي ليس 
للعقل القدرة على اكتشافها لولا وجودها. فغدت الشريعة نعم العون للعارف 
أثناء بحثه المحفوف بالمخاطر والمزالق عن الحقيقة. 

ويؤكد العرفاء الأصيلون على امتداد التاريخ على كذب المناهج العرفانية 
التي تدّعي وجود تباين وتعارض بين البعد الظاهري والباطني للدين الإسلاميء 
وأحكامه وتشريعاته» وعلى كذب كل المشاهدات والمكاشفات العرفانية التي 
تكون منطلقاتها مخالفة للشريعة الإسلامية وغير مطابقة لها. 


من هناء كان منهج العرفان النظري معتمدًا بشكل أساسي على الشرع والعقل 
كموازين لقياس صحة المعرفة العرفانية» وعلى تصفية النفس وتهذيبها من 
الشوائب والأمراض» من أجل رفع الموانع التي تحول دون إشراقة المعارف 
الإلهيّة والأسرار الربانيّة في القلب؛ لتكتمل بذلك دائرة المعرفة العرفانيّة من 
خلال هذا الترابط البديع والفريد بين هذه العناصر؛ العقل والقلب وتهذيب 
النفس والشرع. 
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خوصية 


في الختام» نأمل أن نكون في هذا البحث قد فتحنا كوّة صغيرة في هذا 
الجدار الصلب الذي يحول دون استفادة الأجيال المعاصرة من دراسة علم 
العرفان النظري والتعرّف إليه» والإصرار على اعتباره علمًا لا يجوز الاقتراب 
منه. إِمّا لعلوٌ شأنه أو لدنوٌ مرتبته» وكلا الحجتين واهية وتفتقد إلى الموضوعية 
والإنصاف العلمى. 

لذاء حبّذا على أقل التقديرء لو يتم التعامل مع هذا العلم بخلفيّة علميّة 
محضة. على اعتبار أنه علم كبقيّة العلوم الإنسانيّة» بعيدًا عن الإسقاطات 
المعرفيّة المسبقة أو الهواجس النفسيّة غير المبرّرة» أو حتى الرؤى النرجسيّة 
التي أعطت لهذا العلم هالة القداسة السلبيّة بعيدًا عن المنطق والعقل؛ لتكون 
التتيجة حرمان الكثير من العقول النيّرة والقلوب الوالهة والنفوس العطشى 
للمعرفة من بلوغ الطمأنينة التي ترنو إليها النفوسء كل النفوس البشريّة دون 
اتتا مهما اتتلفت ألوانها وتتوغت أغراقها وطبقاتها. 

فكلنا إنسآن» وكلنا باحث عن الحقيقة فى هذا الوحوة وعن مع الإنسائية 
الحقيقي. فَلئْنزِل إذن هذا العلم قليلًا عن عرشه الذي جعلناه حبيسه طوال 
وساي كب اما ل ب كد نويا 

EES 
علم العرفان النظري» أسوة بغيره من العلوم النظريّة. ولنحاكم قواعده» ولننتقد‎ 
مبانيه» بموضوعيّة وشفافيّة. فمن غير المفهوم» ومن غير المبرر أن يخشى‎ 
على طالب العلم من العلم؛ أو على سالك طريق المعرفة من المعرفة» طالما‎ 
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أن العلم لا ينبخي أن يُواجَّه إلا بالعلم» حتى لا نرتكب أخطاء الآخرين القاتلة 
عندما واجهوا العلم بقوّة السلطة والنفوذ. وحدٌ السيف أحيانًا. فلتكن مواجهة 
معرفيّة وعمليّة مفتوحة على مصراعيهاء ولتكن الغلبة للمنطق السليم الأقوى. 
والبرهان الرشيد الأقوم» في ساحة النزال الفكري والعلمي. 
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بن 


٠١‏ -ابن عربي» محي الذيق: فصوص الحكم» تعليق: أبو علاء عفيفي» 
انتشارات الزهراء» قم» ۵ش» ط". 
المكتبة العصرية» بيروت»لاتاء» لاط. 

۲ - ابن منظور» محمد: لسان العرب» دار الفكر للطباعة والنشر» بيروت» 
٤‏ قط" . 

۳ - الأصفهاني» أبو نعيم: حلية الأولياء وطبقات الأصفياء» دار الفكرء 
بیروت» ۱٤۱٩‏ ق/ ۱۹۹٦7‏ م» ج۱» لاط. 

٤‏ - الأصفهاني» صائن الدين: تمهيد القواعد» تصحيح: جلال الدين 
الآشتیاني» بوستان کتاب» قم» ۱۳۸۱ ش» ط۳. 

6- الأصفهاني» صائن الدين» التمهيد في شرح قواعد التوحيد» تعليق: حسن 
رمضاني» مؤسسة أم القرى للتحقيق والنشرء بيروت» 575 ١ق/‏ 7١٠٠م,‏ 
طا. 

١‏ -الآملى» جوادي: نظرية المعرفة فى القرآن» دار الصفوة» بيروت» 
/411اق/ 1995م ط١.‏ 


- الآملي» حسن زاده: سرح العيون في شرح العيون» مركز انتشارات دفتر 
تبليغات إسلامى» قم» ۱ ق/ ۹ش» ط۲. 





مصادر البحث ۷V‏ 


۸ - الآملى» حيدر» أنوار الحقيقة وأطوار الطريقة وأسرار الشريعة» تحقيق: 
محسن الموسوي التبريزي» نشر المعهد الثقافي نور على نور ۸هش» 
ط١.‏ 

4 - الآملي» حيدر: جامع الأسرار ومنبع الأنوار» تصحيح وتقديم: هنري 
كربان وعثمان يحى» شركت انتشارات علمى وفره ن كى» طهران» 
The‏ 

٠‏ الآملي» حيدر: رسالة نقد النقود في معرفة الوجود» تصحيح وتقديم: 
هنري كربان وعثمان یحی» شر کت انتشارات علمی وفرهنگی» طهران» 
۸ ش» ط۲ . 

١-الآملي»‏ حيدر: المقدمات من كتاب نص النصوص» مؤسسة التاريخ 
العربي» بيروت» 575 ١اق/‏ 5١٠٠م‏ ط١.‏ 

(پ) 

۲- پناه» يد الله يزدان: العرفان النظري مبادئه وأصوله» ترجمة: عباس 

الموسويء, مركز الحضارة لتنمية الفكر الإسلامي, بيروت» 5١١7م‏ ط١.‏ 
(ٿ) 

۳ - الترمذي» عبد اللّه: بيان الفرق بين الصدر والقلب والفؤاد واللبٌّ 
الأردن» 4١٠٠م‏ لاط. 

5 - التفتازاني» أبو الوفا الغنيمي: مدخل إلى التصوّف الإسلاميء دار الثقافة 
للنشر والتوزیع» القاهرة» ۱۳۹۹ ق/ ۱۹۷۹م ط. 

65 _التهانوي» محمد على: و كناف اصطلاحات الفنون والعلوم» 


تقديم وإشراف: رفيق عجم» تحقيق: علي دحروج» ترجمة: جورج 
زيناتي» مكتبة لبنان» بیروت» ۱۹۹٩‏ م» ط۱ . 





7 فلسفة العرفان النظري 


(ج) 

١‏ الجامى» عبد الرحمن: نفحات الأنس فى حضرات القدسء الأزهر 
الشريفء القاهرة» ١5٠١4‏ ق/ 989 ١م,‏ لاط. 

” - الجرجانيٌ» علي بن محمّد: معجم التعريفات» تحقيق: محمد صديق 
المنشاوي» دار الفضيلة» القاهرة» لاناء للاط. 

٨۸‏ - الجندي» مؤيد الدين: شرح فصوص الحكم» تحقيق:عاصم الكيالي» دار 
الكتب العلمية» بيروت» ۷٠٠۲م»‏ ط١‏ . 

٩‏ - جهانكيري» محسن: محي الدين بن عربي الشخصيّة البارزة في العرفان 
الإسلامى. تعريب :عبد الرحمن العلوي» دار الكاتب العربى» بيروت» 
/ة اق/ 15١٠م‏ ط1. 

١‏ - الجيلي» عبد الكريم: الإنسان الكامل: في معرفة الأواخر والأوائل» تعليق: 
فاتن فولادكار» مؤسسة التاريخ العربي» بيروت» ١57١ق/‏ ١٠٠٠م‏ ط١.‏ 

رج 

١‏ دال العامة مطيك ين مصينة تقصيل ؤسائل الشيعة إلى تحصيل 
مسائل الشريعة» مؤسسة آل البيت نكل ؛ قم» 1٤٠۹4‏ ق»› ط١.‏ 


۲ - الحكيم» سعاد: المعجم الصوفي» دندرة للطباعة والنشر» بيروت» 
١1م‏ طا. 


٣‏ الحفنيء عبد المنعم: الموسوعة الصوفيّة» أعلام التصوّف والمنكرين 
عليه والطرق الصوفية» دار الرشاد» القاهرة» 5 ,طا . 

٤‏ - حميّة» خنجر: العرفان الشيعى» دراسة فى الحياة الروحية والفكرية 
لحيدر الآملي» دار الهاي رورت ٠4/1298‏ ٣م‏ 


الحيدريٌ» كمال: الراسخون في العلم» دار فراقد» قمء 579١ق/‏ 
م طا. 





مصادر البحث ۹ 
75 - الحيدري» كمال: دروس في الحكمة المتعالية؛ شرح كتاب بداية 
الحكمة, دار الصادقين للطباعة والنشرء قم» 5ق/5مم طا. 


۷ - الحيدري» كمال: شرح تمهيد القواعد؛ في العرفان النظري» بقلم: محمد 
الربيعى» مؤسسة الإمام الجواد للفكر والثقافة» قم 595 اق/ ١:‏ م 
لاط. 

۸- الحيدري» كمال: العرفان الشيعي؛ رؤية في مرتكزاته النظريّة ومسالكه 


۹4- الحيدريّء كمال: مدخل إلى مناهج المعرفة عند المسلمين» دار فراقد. 


قم» ۱٤٩٩‏ ق» ط۱. 
(خ) 
٠١‏ - الخراسانى» الآخوند: كفاية الأصول» مؤسسة آل البيت هلا لإحياء 
التراث» قم» ١٤١۹‏ ق» ط١‏ . 
١‏ - الخولي» يمنى: فلسفة كارل بوبر؛منهج العلم منطق العلم, الهيئة المصريّة 
العامّة للكتب».1989١م,‏ لاط. 


۲ - الخميني» روح اللّه: الأربعون حديثاء» تعريب: محمد الغروي» دار 
التعارف للمطبوعات» بیروت» ۱٤۱۲‏ ق/ ۱۹۹۲م ط٤.‏ 

۳ - الخميني» روح اللّه: جنود العقل والجهل» تعريب: أحمد الفهري. 
مؤسسة الأعلمي للمطبوعات, بيروت» ١577‏ ق/ ١١٠٠م‏ ط١.‏ 

4؛ - الخمينيٌ» روح اللّه: شرح دعاء السحرء مؤسسة تنظيم ونشر آثار الإمام 
الخمينئٌ»ء طهران» 51١5‏ ١ق»‏ ط١.‏ 


٥‏ - الخميني» روح الله: معراج السالكين» ترجمة: عباس نورالدين» بيت 
الكاتب للطباعة والنشر» بیروت» ۹٠٠۲م»‏ ط١.‏ 





A٠‏ فلسفة العرفان النظري 
7 - الخميني» روح اللّه: مصباح الهداية إلى الخلافة والولايةء مقدمة: جلال 
الدين الآشتياني» مؤسسة تنظيم ونشر آثار الإمام الخميني» طهران» 
شط 
۷ - الخميني» روح اللَّه: وصايا عرفانيّة» ترجمة: عباس نورالدين» بيت 
الكاتب للنشر والتوزيع» بيروت» /1١٠7م,‏ ط٣.‏ 
(د) 
۸ - الدينانى» غلام حسين: العقل والعشق الإلهئ. تعريب: عبدالرحمن 
العلوي» دار الهادي» بيروت».5757١ق/‏ 65م طا. 
(ز) 
4 - الزبيدي» مرتضی: تاج العروس» تحقيق: علي شيري» دار الفکر» بیروت» 
1164م لاط. 
(س) 
١‏ - سجادي» ضياء الدين: مقدّمات تأسيسيّة في التصوف. دار الهادي. 
بيروت»» ”١٠١5م‏ ط١.‏ 
١‏ - السّلمىء أبى عبد الرحمن: طبقات الصوفيّة» تحقيق: مصطفى عبد القادر 
عطاء دار الكتب العلمية» بيروت» 5١9‏ ١ق/1487١م,‏ ط١.‏ 
07 السهروردي» شهاب الدين: حكمة الإشراق» تصحيح : هنري كوربان» 
مؤسسة مطالعات وفرهن گی» طهران» ۱۳۷۳ ش» ط۲. 
037 السهروردي» شهاب الدين: مجموعة مصنفات شيخ الإشراق» مجمع 


السهروردي» عبد القاهر: عوارف المعارف» دار الكتاب العربي» بيروت» 
اق 1185م ط5. 





مصادر البحث ۸۱ 


- نيكلسون. رينولد: الصوفية في الإسلام» ترجمة: نور الدين شريبة» مكتبة 
الخانجى. القاهرة» ۲ ق/ ۲ ٠٠م‏ ط5. 
(ش) 


الهجرة» قم» ١٠٤١٤‏ ق»طا. 
۷ه الت الم قي مال ال ق وو اف ا ا لري 
النجفي» قم» ٠٤٠١‏ ق» طا. 


۸ - شقير» محمد: الأسس المبنائية للعرفان وعلاقته بالشريعة» دار الهادي» 
بيروت» 5١١5م,‏ ط١ا.‏ 

هه٠٠١‎ 5 /ق١‎ 5705 شقير» محمد: فلسفة العرفان» دار الهادي» بیروت»‎ - ٩ 
طا.‎ 

۹ الشيرازي» محمد بن إبراهيم: إيقاظ النائمين» تحقیق: محمد خوانساري» 
انتشارات بيناد حكمت إسلامي صدراء طهران» ۱۳۸۲ ش» ط١‏ . 

١‏ - الشيرازي» محمد بن إبراهيم: الحكمة المتعالية في الأسفار العقلية 
الأربعة» مكتبة المصطفوي» قم» ۱۳٣۸‏ ش» ط۲. 

- الشيرازي» محمد بن إبراهيم: شرح أصول الكافي» تحقيق: محمد 
الخواجويء مؤسسة الأبحاث الثقافيّة» طهران» 575 ١ق»‏ ط١.‏ 

۳ - الشيرازي» محمد بن إبراهيم: كسر أصنام الجاهلية في الردٌ على 
الصوفية» تصحيح: حسن الطقش» معهد المعارف الحكمية» بيروت» 
0ق :١٠م‏ طا. 


ا الشيرازي» محمد بن إبراهيم: ایج ایج یی اجا فی جي 





AY‏ فلسفة العرفان النظري 


0 - الشيبي» كامل مصطفى: الصلة بين التصوّف والتشيّع» دار الأندلس» 


بيروت» ام ط٣‏ . 


(ص) 
5 صليباء جميل: المعجم الفلسفي» الشركة العالمية للكتب» بيروت» 
امم لاط. 
(ط) 


السبزواري» مؤسس النشر الإسلامى. قم۱۰ ۱٤٩‏ ق» ط۲۷. 

۸ الطباطبائى» محمد حسين: رسالة الولاية» دار التعارف» بيروت» 
۷ ,م» ص۰۱۷ ط۱ . 

٩‏ - الطباطبائى» محمد حسين: الميزان فى تفسير القرآن» مؤسّسة الأعلمى» 
بیروت» ۱٤۱۱‏ ق/ ۱۹۹۱م» ط۱ . 

ع الطوسّىء. أبو نصر السراج: اللمع» تحقيق: عبدالحليم محمود وعد 
الباقى سرورء دار الكتب الحديثة» القاهرة» EES‏ م المقدمة, 
لاط. 

رع 

١ا-‏ عبوديت» عبد الرسول: النظام الفلسفى لمدرسة الحكمة المتعالية» 
تعريب: علي الموسويء مركز الحضارة لتنمية الفكر الإسلامي» بيروت» 
٠٠16م‏ ء طا. 

الات العبيدق» حساءة معالم. العرفان .غدد الشبيحة العامة اة امار 
المقدسة» العراق» ۲١٠١‏ لاط. 

۴ العجمء رفيق: موسوعة مصطلحات التصوّف الإسلاميٌ» مكنبة لبنان: 
بیروت» ٩۱۹۹م»‏ ط۱ . 





مصادر البحث AY‏ 

- العسكري» أبو هلال: الفروق اللغويّة» مؤسسة النشر الإسلامي» 
1517قءط١.‏ 

٥‏ - عطاء عبد القادر: التصوف الإسلامى بين الأصالة والاقتباس فى عصر 
النابلسي» دار الجيل» بيروت» 5٠1‏ ١ق/‏ 1941م ط١.‏ 

۷1 العطاوة فريد الدين: تذكرة الأولياءء تحقيق: محمد استعلامى» انتشارات 
زوار»1 5 ١١ش»‏ لاط . 

42 
۷- الغزالى» أبو حامد: مشكاة الأنوار» تحقيق: أبو العلا عفيفى» 
الدار القومية للطباعة والنشرء القاهرة» ۳ق / 1 لاط . 


¥4 الغماري» أحمد بن محمد: البرهان الجلىٌ فى تحقيق انتساب 
الصوفية إلى على» مطبعة السعادة» القاهرة» 1/484 طا . 
(ف) 
4 فتاح» عرفان: نشأة الفلسفة الصوفيّة وتطوّرهاء دار الجيل» بيروت» 
41 اق/ 19م طا. 


٠‏ - الفناري» حمزة: مصباح الأنس» تصحيح: محمد خواجوي» انتشارات 
مولی» طهران» ۱۳۸٤‏ ش/ ۱٤٩٦‏ ق»ط۲. 


١‏ الفيروزآبادي» مجد الدين: القاموس المحيط» تحقيق: أنس الشامي 
وزكريا أحمدء درا الحديث. القاهرة» 5574 ١ق/8١١٠م,‏ لاط. 


(ق) 


١‏ - القشيري» أبو القاسم: الرسالة القشيريّة» تعليق: خليل المنصورء دار 
الكتب العلمية» بيروت» 5ق ٠:‏ ٠م‏ لاط. 


۳ - القونوي» صدر الدين: إعجاز البيان في تفسير أمٌ القرآن» تقديم وتصحيح: 





A‏ فلسفة العرفان النظري 
جلال الدین الآشتیاني» مؤسسة بوستان کتاب» قم» ۱٤۲۳‏ ق/ ۱۳۸۱ ش» 
طا. 

٤‏ القونوي» صدر الدين: رسالة النصوص» تصحيح: جلال الدين 
اماي م كد شرو انث كاهىتطيران 7 اقيبطت 

A‏ — القونوي» صدر الدين: الفكوك. تحقيق: محمد خواجوي» انتشارات 
مولی» طهران» ۱۳۷۱ ش» ط۱ . 

۸٦‏ - القونوي» صدر الدين: مفتاح الغيب» تحقيق: محمد خواجوي» انتشارات 
مولی» طهران» ٤‏ ۱۳۷ ش» طا . 

۷ - القونوي» صدر الدين: النلفحات الإلهية» تصحيح وتقديم: محمد 
خواجوي» منشورات مولی» طهران» ۱۳۸٤‏ ش/ ٩ق‏ طا. 
القيصري» داود: رسائل القيصري» رسالة التوحيد والنبوة والولاية» 

تحقيق: جلال الدين الآشتيانى» يزؤوهشى حكمت وفلسفه إيران» طهران» 
۱ ش» ط۲ . 
4 - القيصري» داود: شرح فصوص الحكم» تعليق: جلال الدين الآشتياني» 
شركت انتشارات علمي وفرهن گی» قم» ۱۳۷۵ ش» الهامش ۲ ط۱ . 
٠‏ القيصري» داود: شرح فصوص الحكم» تحقيق: حسن زاده الآملى» 
بوستان کتاب» قم» ۱٤۲٤‏ ق/ ۲ شء ج1ء طا. 
(ك) 
٩۱‏ - الكاشاني» عبد الرزاق: اصطلاحات الصوفية» تحقيق كمال إبراهيم 
جعفر» انتشارات بيدار» قم الطبعة الثانية» ۹ه ش» لاط. 


١‏ - الكاشاني» عبد الرزاق: شرح منازل السائرين» تحقيق: محسن بيدارفر» 
منشورات بيدار» قم» ۵ش/ ۱٤۲۷‏ ق» ط". 





مصادر الببحث ۸0 


۳ - الكاشاني» عبد الرزاق: معجم اصطلاحات الصوفية» تحقيق: عبد العال 
شاهينء دار المنار» القاهرة» ۳ق / م طا. 

4 - الكعبي» عباس» نظرات في الثقافة العرفانية» تقرير: حسين الأكرفء دار 
المعارف الحكمية» 5775 ١ه/‏ 15١1م,‏ بيروت» ط١.‏ 

١‏ - الكلاباذي» أبو بكر: التعرّف لمذهب أهل التصوّف. تصحيح: أرثر جون 
أربريء الناشر مكتبة الخانجيء القاهرة» 65١5١ق/‏ 1945١م,‏ ط؟. 

5 الكلينئٌ» محمد بن يعقوب: الكافى» تحقيق وتصحيح: على غفاري 
ومحمد آخوندي. دار الكتب الإسلاميّة» طهران, /501١ق»‏ طع. 

4 

۷ - المازندراني» محمد صالح: شرح الكافي: الأصول والروضة» المكتبة 

الإسلامية» طهران» 5575 ١ق»‏ ط١.‏ 


۸ - المحمود» حسن علي: المعرفة وفقا للمنهج العرفاني عند الإمام الخميني» 
مؤسسة تنظيم ونشر تراث الإمام الخميني» طهران» 5717 ١ق/‏ 5١١٠م‏ 
ط۲. 

- محمود. عبد القادر: الفلسفة الصوفيّة في الإسلام؛ مصادرها نظريّاتها 
ومكانها من الدين والحياة» دار الفكر العربي» القاهرة» 1975 م: ط١.‏ 

٠‏ 7 المجلسيٌ» محمد باقر: بحار الأنوار؛ الجامعة لدرر أخبار الأئمة 


3. 


الأطهار. دار إحياء التراث العربى» بيروت» ١5٠7‏ ق» ط3. 


١‏ - المجلسيء. محمد تقي: روضة المتقين في شرح من لا يحضره الفقيه» 
مؤسسة كوشانبور للثقافة الإسلاميّق قم» 507 ١ق»‏ ط5. 

۲ - المصباح» محمد تقى: المنهج الجديد في تعليم الفلسفة» ترجمة: 
محمد الخاقاني» دار التعارف» بیروت۱۱۰٤۰۱/‏ ۱۹۹۰ م» لاط. 
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ey‏ مطهري» مرتضى: الإسلام وإيران» ترجمة: محمد هادي اليوسفي» دار 
التعارف» بيروت» لاثاء لاط. 


١‏ - مطهري» مرتضى: العرفان» ترجمة: عباس نور الدين» دار المحجة 
البیضاء» بیروت» ۱۹۹۲۳ م» ط١‏ . 
(ن) 
65 - ناصر» فادي: سر القدر عند العرفاء» دار الولاء» بيروت» 5١١5م‏ ط١‏ . 
5د التورق نة مدرك الوسائل وسششيط المسائل» موسسة آل 
البيت لاء قم» ٠٤٠۸‏ ق» ط١‏ . 
(ه) 
٠/‏ - الهجويري» أبق الحسن: كشت المحجوب» ترجمة وتعليق: إسعاد 


عبد الهادي قنديل» المجلس الأعلى للشؤون الإسلاميّة» لجنة التعريف 
بالإسلام» مصر» 16٠ق/ ٤‏ اممءلاط. 


(ي) 

۸-ياسين» إبراهيم: صدر الدين القونوي وفلسفته الصوفيّة» منشأة 

المعارف» الاسكندرية. ٠٠۳‏ ۲م“ لاط. 
المصادر الفارسية: 

ي قوام الدين» حسين: عرفان اسلامی» پژوهشکاه تحقيقات إسلامي» قم» 
۸ ش» چاب ا . 

۲ - رحيمياك» سعید: مبانی عرفان نظری» سازمان مطالعه وتدوين كتب علوم 
إنسانى دانشكاهها(سمت)» تهران» ۱۳۹۰ ش» چاب٤.‏ 


كت يثربى» د 1 » عرفان نظرى» موؤسسه بوستان كتاب» قم» ۱ ش» 
چاب۷. 





مصادر البحث 


كه 


؛ - نزاد» علي اميني» مبانى وفلسفه عرفان نظرىء انتشارات مؤسسه آموزشى 


وپژوهشی امام خمینی» قم» ١‏ ش. جاب١.‏ 


0 مصباح» محمد تقى» در جستجو عرفان اسلامی» انتشارات مو سسه 


آمو ای وو کی اناه ميدي اقي ۴۹۰ا ای 


1 - ابراهميان» حسين» معرفت شناسى در عرفان» مركز انتشارات دفتر 


تبليغات اسلامی» قم» ۸٨ش»‏ جاب ۱ ة 


لاب ؤؤادة:غلى أميى» حكمت غر فانى» التشارات مؤسسه اموؤشى وبژ وهشی 


امام خمينى» قم» ۰ ش» جاب١.‏ 


۸- أمن » آشناي با مجموعه عرفان اسلامم » انتشارات موؤسسه 
ي ‏ أمينى ی ذا 'ميجموعة عر بي رات مو 


آموزشی وپژوهشی إمام خمینی» قم۰۰ ۱۳۹ ش» چاب۲. 
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